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FÖRORD. 


Den teologiska epok, som i relativ avslutning ligger närmast 
bakom oss, har i systematiskt hänseende framför allt varit intres- 
serad av de s. k. inledningsfrågorna. Detta har berott på flera 
orsaker, som här ej skola närmare beröras. De senaste årens 
teologiska strömningar ge emellertid tydligt vid handen, att på 
detta område en bestämd förskjutning ägt rum till förmån för den 
»speciella> dogmatikens, resp. etikens uppgifter. Den insikten 
synes mer och mer mogna, att den systematiska teologien i läng- 
den måste bli lidande på en ensidig inriktning mot de principiella 
frågorna av religionsfilosofisk och religionspsykologisk art. 

I denna betoning av den kristna systematikens inre uppgifter 
ha vi tvivelsutan att se ett tecken på nyvaknad andlig kraft, som 
ej kan undgå att komma vetenskapen till godo. Ej så som vore 
det någonsin för systematikern tillåtet att sätta sig över de >»prin- 
cipiella» problemen, men det är minst lika farligt att försumma be- 
sinningen över de internt kristliga trosspörsmålen eller gå till deras 
lösning med hjälp av främmande, på dialektisk eller komparativt- 
religionshistorisk väg vunna normer, som till sist visa sig ej kunna 
göra full rätt åt det för den kristna uppenbarelsen specifikt egen- 
domliga. Den ena uppgiften får ej uttränga den andra. Här 
måste vara ett ständigt samspel av synpunkter, som inbördes kon- 
trollera och berika varandra. 

Med den framhävda reaktionen mot ett ensidigt sysslande med 
den systematiska teologiens principfrågor torde också på det in- 
timaste sammanhänga det oförtydbara intresse, varmed man på 
nytt vänt sig även till det problem, som i denna undersökning är 
föremål för behandling. Ej minst Karl Holls djupgripande Luther- 
studier ha öppnat ögonen för nödvändigheten att på nytt penetrera 
syndens problem från djupare synpunkter än dem, som i regel 
kännetecknat den gångna teologiska epoken i dess beroende av 
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den Schleiermacher —Ritschlska kritiken av den reformatoriska 
arvsyndsläran. Att man i denna fråga inom den då härskande 
skolriktningen givit rum för främmande och delvis rationalistiska 
synpunkter samt i viss utsträckning saknat sinne för det specifikt 
kristna, synes numera ganska allmänt medgivas. 

Lika litet som det kristna syndmedvetandet kan i sin djupaste 
egenart förstås genom några analogier från annat håll, utan allenast 
i sin förbindelse med kristendomens uppenbarelsemedvetande ö. h., 
lika litet är syndens teoretiska begrepp en produkt av förnufts- 
spekulation eller en storhet, vars rättmätighet kan underkastas allmän- 
religiös eller rationell kritik. Tvärtom framträder syndbegreppet i 
den kristna uppenbarelsereligionens mening såsom en bildning med 
drag, som skarpt markera dess speciella egenart. Om det kristna 
syndbegreppet gäller därför till sist, att det står eller faller med 
den kristna uppenbarelsereligionen såsom sådan. 

Med den titel, som givits åt denna undersökning, avses där- 
för på intet sätt att biträda någon modern tendens till »religiös 
fenomenologi? eller degradering av synden till ett moment av blott 
subjektivt-psykologiskt innehåll. Vad därigenom skall framhävas 
är närmast, att syndbegreppets teologiska fixering på varje punkt 
måste äga kontakt med den kristna upplevelsen och att först akt- 
givandet på den psykologiska bakgrunden ger den konkreta fyllig- 
het åt tankarna om synden, som allena öppnar vägen för deras 
praktiska användning. 

Vad nu genom en dogmhistorisk undersökning av detta slag 
kan vinnas är, om saken ses från den systematiska teologiens syn- 
punkt, närmast en hjälp att med större konsekvens och kraft fatta 
det för en evangelisk fromhetsart egendomliga syndbegreppet i 
sikte. Uppgiften blir då främst den att belysa det personligt- 
religiösa syndmedvetandet i dess växlande och mången gång ojämna 
kamp med främmande motiv och åskådningselement för att så ge 
skarpare relief åt dess särdrag och möjliggöra dess systematiska 
avgränsning gentemot inslag från annat håll. Såvitt jag vet, exi- 
sterar ingen framställning, som i monografisk form tagit sikte på 
denna i mer än ett hänseende, som dGet synes mig, angelägna 


uppgift. 


Efterföljande undersökning har av utrymmesskäl måst avbry- 
tas på en punkt, som ej från idéhistorisk synpunkt kan betraktas 
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såsom avslutande. Min avsikt hade ursprungligen varit att kunna 
härtill foga en avdelning om det reformatoriska syndmedvetandet, 
vilken föreligger i det närmaste färdig. Nu måste härmed anstå 
till en följande del, som eljest i första hand skulle gälla en 
systematisk framställning av det evangeliska syndmedvetandet. 
Emellertid torde, med hänsyn till den systematiska syftningen i det 
hela, teckningen av den relativa utmynning, som i syndmedvetandets 
historia markeras just av Luthers gudsupplevelse, ej utan en viss 
inre rätt kunna uppskjutas för att tjäna som grundval för den 
avsedda principiella framställningen. 


Slutligen må det tillåtas mig att till docenten D. Johannes 
Lundberg framföra ett hjärtligt tack för den möda han gjort sig 
att genomläsa ett korrektur av de bibelteologiska partierna i denna 
avhandling och för de värdefulla vinkar och råd, varmed han så- 
väl härvid som tidigare bistått mig. 

Uppsala i mars 1924. 

Författaren. 


I. Gamla testamentet och senjudendomen. 


Det är omöjligt att förstå de religiösa motiv, som göra sig 
gällande i nya testamentet utan att ställa dem i förbindelse, positiv 
eller negativ, med de förutsättningar för desamma, som ligga i den 
israelitiska fromhetens historia. Detta gäller även och ej minst 
ifråga om det medvetande om synd och skuld, som är en grund- 
faktor i den nytestamentliga religiositeten. Det kan här helt na- 
turligt ej vara fråga om en ingående och detaljerad framställning 
av detta vittgående tema, vi måste inskränka oss till angivande av 
några huvudsynpunkter och till uppdragande av de viktigaste ut- 
vecklingslinjerna, vilka kunna ha betydelse för förståelsen av såväl 
nya testamentet som senare epoker. 

Ställa vi bredvid varandra de äldsta vittnesbörden om israelitisk 
synduppfattning och sådana från den utgående judendomen, är det 
utan vidare uppenbart, att här föreligger ett stort avstånd, som 
inom sig rymmer en i många avseenden betydelsefull utveckling. 
Så är ju också fullt naturligt i betraktande av den centrala plats, 
som tankarna om synd och nåd intaga i den bibliska uppenbarelse- 
religionen i alla dess faser. Syndmedvetandets historia knyter sig 
också intimt till vad som i den religiösa utvecklingen i Israel ö. h. 
är betydelsefullt och avgörande. Vi kunna därför fördela den föl- 
jande framställningen på följande huvudepoker: det gamla Israel, 
de stora profeternas tid samt judendomen (varvid den äldre och 
den senare judendomen sammanföras)." Härvid är likväl att märka 
vad som gäller om det andliga livets historia ö. h., att det ena 
stadiet i utvecklingen aldrig rätt och slätt avlöser det andra, utan 
att det tidigare dominerande alltfort förblir verksamt i form av 


' Jfr det schema, som följes i J. KÖBERLES grundläggande arbete: Stinde und 
Gnade im religiösen Leben des Volkes Israel bis auf Christum (1905). 
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sidoströmningar och konkurrerande inflytelser. Detta gäller framför 
allt om perioder av andligt uppåtgående, men ock om tider för 
förfall och tillbakagång. 

Fatta vi den begynnande religionsutvecklingen i Israel i sikte, 
så gäller därom i högre grad än om de senare stadierna i den- 
samma, att den genomkorsas av utpräglade motiv från religionens 
lägre skikt. Folkreligionen i Israel bär tydliga spår av inflytelser 
från folkets primitivare förtid och från kringboende grannar. Ej 
minst från Babel har en bred ström av religiösa föreställningar 
flutit över till Kanaans land. Vi kunna ej här närmare gå in på 
frågan om dessa påverkningar. Dock må framhävas, att den 
allmänna miljö, vari den karaktäristiska Jahvereligionen framväxer, 
har att uppvisa vissa egendomligheter, som vi sedan återfinna på 
senare stadier av israelitisk religiositet. Härvid är då främst 
att framhäva den starka beroendekänsla av en personligt fattad 
gudomlig makt, resp. makter, som tillhör den semitiska religions- 
typen ö. h. Orientens människor kände inga naturlagar, intet 
skeende, som försiggick utan medverkan av en gudomlig makt. Där- 
för sträckte sig den religiösa beroendekänslan till samtliga områden 
av det mänskliga livet. En gudom eller åtminstone en dämon 
tänktes såsom den omedelbara orsaken till varje händelse. Och 
då antikens människor ju i så hög grad voro i avsaknad av tek- 
niska hjälpmedel till naturens behärskande, måste denna beroende- 
känsla än ytterligare stegras. Man kände sig fullkomligt värnlös 
gentemot gudomen. Redan här ha vi att söka en förklaring för 
den uppfattning av gudsförhållandet såsom en känsla av absolut 
ringhet och hjälplöshet, som är så karaktäristisk för den israelitiska 
fromheten. 

Detta ger åt uppfattningen av synden från början en högst 
särartad karaktär. Synden betyder å e. s. en personlig oförrätt 
emot gudomen, ett angrepp på hans rättigheter, ett åsidosättande 
av bestämda plikter gentemot honom, som utmanar hans vrede och 
fordrar straff från honom. Å a. s. tänkes syndens väsen framför 
allt bestå däri, att människan bortser från det nödvändiga räknandet 
med den gudomliga makten och handlar under hänsyn blott till egen 
kraft." Under dessa aspekter utveckar sig så den för den israelitiska 
religionen karaktäristiska motsättningen mellan högmod och ödmjuk- 


' Jfr H. SEEGER: Die Triebkräfte des rel. Lebens in Israel und Babylon (1923), 
sid. 3. 
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het, mellan stolt självtillräcklighet och undergivenhet under gudo- 
mens vilja. 

Emellertid företer den tidigare israelitiska religiositeten drag, 
som långt fram under utvecklingens lopp dyka störande upp och 
förrycka den etiskt betingade grundåskådning, som är Jahvereli- 
gionen egen. När t. ex. Jahves vrede framkallas genom beröring 
av ting, som äro tabu, genom förtärande av ohelig föda etc., så är 
uppenbarligen fråga om en uppskattning av synden, som bottnar i 
primitiva föreställningar. Hit hör ock tanken, att man genom rent 
rituella förseelser vid gudstjänsten ådrager sig Guds misshag. Man 
har ännu ej vunnit en fast måttstock för sin uppfattning av Guds 
vilja. Även omedvetet kunde man genom uraktlåtenhet av sådana 
yttre regler för fromheten råka i synd. Tankarna om gudomens 
förhållande till människan äro i dylika fall i släkt med den baby- 
loniska religionens föreställning om gudarna såsom nyckfulla, hem- 
lighetsfulla och oberäkneliga väsen, vilkas handlingar ej voro be- 
stämda av några fasta normer utan växlade från fall till fall: Därför 
var ej heller den israelitiska folkreligiositeten främmande för sådana 
företeelser som orakelväsen (urim och tummim, efod och tera- 
fim) och besvärjelsekonst. 

Men det för den israelitiska religionsutvecklingen karaktäris- 
tiska knyter sig till andra tankegångar. »>»Jahve är Israels Gud och 
Israel Jahves folk>, det var den ledande idén i den fromhet, som 
Moses inpräglade hos medlemmarna av sitt folk. Jahve uppen- 
barade sig ej i första hand i allehanda isolerade händelser och 
naturtilldragelser, utan i ledningen av sitt folks öden. «Israels reli- 
gion var framför allt en nationell religion. Jahves sak var på det 
allra närmaste förknippad med folkets. Dess segrar voro hans 
segrar och dess nederlag hans nederlag. Såsom högsta och heli- 
gaste plikt gällde i det gamla Israel uppoffringen för nationen." 
Att vägra folkets domare eller konungar sin tjänst, när det helas väl 
så krävde, var tillika den största försyndelse emot Jahve. Uppenbart 
är, att denna nära förknippning av det religiösa och nationella 
skulle verka störande på det etiska bedömandet. Såsom synd kunde 
under denna synvinkel uppfattas varje skonsamhet gentemot folkets 
fiender (1 Kon. 20:42). Här är en begränsning, varifrån den israe- 
litiska religionen ej under hela sin historia förmådde frigöra sig. 
FHämndkänslor och hat emot Jahves fiender äro ännu i psalmfrom- 


' Jfr KÖBERLE, a. a. sid. 31 ff. 
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heten de mest legitima uttryck för den nationellt bestämda religio- 
siteten. Och aldrig gälla gentemot icke-juden samma etiska förplik- 
telser som gentemot de egna stamförvanterna. 

Jahve var enligt israelitisk tankegång innehavare av bestämda 
rättigheter gentemot sitt folk, och dessa rättigheter ha tidigt fått 
sitt uttryck i formulerade lagar. Så är ju Moses tillika den 
store laggivaren, som tolkar Guds vilja för folket. Rätten — den 
må vara av social, privat eller kultisk art — vilar enligt israelitisk 
och ö. h. semitisk tankegång alltigenom på religiös grundval. Det 
är ej fråga om allmänna i naturen grundade regler och principer, 
utan om Jahve personligen tillkommande anspråk på människan, 
vilka måste uppfyllas, om man skall kunna räkna med hans gunst. 
Människans förhållande till Jahve framstod på detta sätt såsom 
rättsligt reglerat, och de lagar och förordningar, varmed efterhand 
såväl det sociala som det privata livet omgavs, motsvarade denna 
för Israel egendomliga drift till juridisk uppfattning av gudsför- 
hållandet. Även den senjudiska religiös-juridiska kasuistiken är ett 
äkta barn av denna anderiktning." Från denna synpunkt framstod 
synden såsom ohörsamhet gentemot bestämda lagbud och före- 
skrifter. Då det var Jahves rätt, som härigenom träddes för nära, 
fick varje sådan överträdelse eo ipso religiös karaktär. Ett avgjort 
framsteg betecknar emellertid denna noggranna bestämning av livet 
efter sådana ledande sedliga grundidéer, som faktiskt i stor ut- 
sträckning lågo till grund för den israelitiska lagstiftningen. Ju 
mera sedligt normerad föreställningen om Gud framstår, desto färre 
bli de fall, då hans vrede bryter fram såsom det oberäkneliga och 
godtyckliga.” 

På vad sätt avspeglar sig nu en sådan uppfattning om synden 
1 det religiöst-subjektiva medvetandet? Se vi på den nära förknipp- 
ningen av det nationella och religiösa, varom vi ovan talade, så 
låter sig otvivelaktigt redan på detta stadium av Israels historia 
en viss känsla för allmän folkskuld konstatera, försåvitt folket tänktes 
ha varit ohörsamt emot Jahve och förgätit den tacksamhet, det var 
honom skyldigt. I synnerhet spåra vi ansatser i denna riktning i 
sammanhang med de tidigaste israelitiska profeternas uppträdande 
emot baalsdyrkan och allahanda religiös depravation. I varje fall 
torde Köberle (a. a. sid. 45) ha rätt däri, att den klarhet och 


"Jfr KÖBERLE, a. a. sid. 39. 
? Jfr R. OTTO: Das Heilige! (1920), sid. 78 ff. 
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bestämdhet, varmed denna idé redan hos de första skriftprofeterna 
uppträder, tyder på, att den länge måste ha varit förberedd i folk- 
medvetandet. I vilken utsträckning denna nationella skuld verkligen 
individuellt upplevts, är med hänsyn till källorna omöjligt att avgöra. 
Men frånvaron av vittnesbörd i positiv riktning tyder på, att den 
enskildes meddelaktighet i skulden aldrig kommit till klart medve- 
tande. Härtill kommer den egendomliga bundenhet, som alltid 
gärna förknippar sig med det nationella syndmedvetandet, att det 
synes ha aktualiserats huvudsakligen under nödtider och prövningar 
av olika slag, som drabbade folket. Det timliga straffet blev så- 
lunda kunskapsgrund för Jahves vrede, och straffets upphörande 
utvisade återvändandet av hans nådiga sinnelag. Dock uttömde 
sig för den djupaste betraktelsen det hela ej i befrielsen från det 
för tillfället föreliggande trångmålet, utan syftade till ett nytt sedligt- 
religiöst förhållande gentemot Jahve. (Köberle, sid. 78 ff.) 

På analogt sätt torde i det individuella religiösa livet medve- 
tandet om synd och behovet av förlåtelse ha gestaltat sig. Som 
regel kan helt visst anses ha gällt, att synd- och skuldmedvetandet 
tillspetsade sig företrädesvis i anslutning till lidanden och nöd av 
yttre art, vilka då erforos såsom straff ifrån Jahve. Ty fast stod 
redan för det gamla Israel, såsom t. ex. syndafallsberättelsen i Gen. 3 
uttryckligt inskärper, den tanken, att all mänsklig olycka och elände 
ytterst äro att härleda från försyndelse gentemot Jahve. Den 
som vandrar i lydnad inför hans ögon, honom går det väl även i 
jordiskt hänseende (jfr patriarkerna), medan den olydige drager 
olycka över sig och sina efterkommande. Jahves nåd tänkes högst 
konkret såsom allt det, varigenom Jahves sak genom folket eller 
den enskilde kan främjas, och omsluter både betingelserna för det 
yttre livets gestaltning och för den sedligt-religiösa livsföringen. 
Att genom denna nära förknippning mellan de båda områdena 
det religiösa medvetandet i Israel har bevarats från en dualistisk 
ringaktning av det timliga och jordiska ligger i öppen dag, men 
å a. s. måste man ock konstatera, hurusom härigenom en viss 
svårighet skapats för de rent andliga nådesynpunkterna att göra 
sig gällande i full självständighet. Att fasthålla tron på Guds 
välbehag i trots av yttre lidanden och vidrigheter blev från denna 
synpunkt sett för den ursprungliga israelitiska tankegången en 
svår, att ej säga omöjlig sak. Och det är ju väl känt, huru- 
som just i anslutning härtill den senare judiska fromheten skulle 
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ställas på de hårdaste prov. Detta medför för synd- och skuld- 
medvetandets räkning en bestämd begränsning, som noga måste 
hållas i sikte för det rätta uppskattandet av räckvidden hos de reli- 
giösa motiv, som gjorde sig gällande i Israel. Likaväl som käns- 
lan av skuld emot Jahve i regel aktualiserades genom akut yttre 
nöd, likaväl upplevdes syndaförlåtelsen såsom innesluten i ett mera 
omfattande sammanhang, där räddningen ur det iråkade trångmålet 
spelade en avgörande roll. 

Härmed är dock ingalunda sagt, att ej redan nu en vaken 
känsla för skulden såsom en självständig andlig realitet skulle vara 
till finnandes. Detta framgår på det allra bestämdaste t. ex. av 
det faktum, att de litterära urkunderna från denna tid med en 
enastående konkretion veta att skildra syndens psykologi och 
subjektiva framträdande hos människan. Man må stanna blott in- 
för sådana texter som Genesis 3, berättelsen om Kain och Abel 
och teckningen av Sauls olyckliga öde för att förstå den omedel- 
bara uppskattning, som man visste att skänka åt skuldtankens roll 
i det religiösa livet. Säkert voro förutsättningarna för dylika 
individuellt präglade upplevelser ej genast för handen i Israel, utan 
äro att förstå såsom resultatet av en bestämd utveckling. För det 
sätt, varpå man skulle bli kvitt Jahves misshag och återvinna hans 
gunst, fanns i det äldre Israel ingen fastställd ordning, men det 
var en given sak, att detta ej kunde ske, med mindre man all- 
varligt ångrade och inför Gud tillstod sin synd (2 Sam. 12:13). 
Men just friheten från statutariska regler bevisar, att Jahves nåd 
ej uppfattades såsom något självklart, som människan genom vissa 
prestationer under alla förhållanden kunde göra sig räkning på 
(Köberle, s. 83). Det irrationella, gåtfulla stod fast för det reli- 
giösa medvetandet, och man fann sig utan alltför djup tragik till- 
rätta därmed. Vi förmärka ännu intet av den förtvivlade kamp 
att rationellt bemästra teodicéns problem, som präglar den senare 
fromheten. Det saknades ej heller, något som återigen intygar 
förmågan att uppskatta det andligas självständighet, ett bestämt 
sinne för Jahves nåd såsom något vid sidan av yttre medgång och 
lycka. Så visar t. ex. Josefs historia, att man kände en viss 
hemlighetsfull högre välsignelse, som inställer sig oberoende av 
lyckans yttre omkastelser. Den verkligt gudfruktige mannen hade 
liksom Israels folk det företrädet, att om honom kunde sägas: 
Jahve är med honom (Num. 23:21). Det ådagalägger omedelbar- 
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heten i det gamla Israels gudstro, att man ännu ej intvingat livet 
i ett mekaniskt vedergällningschema, utan verkligen hade sinne 
för de inkommensurabla storheterna i det andliga livet. Man 
kan när det gäller uppskattningen av syndaförlåtelsen såsom något 
självständigt också peka på ett sådant fall, som när profeten 
Natan förehåller David hans synd och denne som svar på sin 
ånger och syndabekännelse får tillsägelsen, att hans synd var ho- 
nom förlåten, innan ännu brottet var genom straff sonat (2 Sam. 
12:13). Så betydelsefulla än sådana ställen i och för sig äro, 
så gäller likväl, att det religiösa självbedömandet i det stora hela 
ej rörde sig i dylika banor, utan att som regel olyckan intygade 
Guds vrede och först återvändandet av bättre tider hans förlåtelse. 

Till att uppleva syndaförlåtelsen såsom en gåva av självständigt 
religiöst värde, som gripes i tro och låter sig nöja med den 
inre visshet, som ligger i tron, har den israelitiska religionsutveck- 
lingen — trots enstaka ansatser — aldrig med principiell klarhet 
bragt det. Därtill saknades de verkliga förutsättningarna. Man 
har höjt sig över den lägre ståndpunkt, som möter i den primi- 
tiva religiositeten, varest det yttre straffet är måttstock för 
fastställandet av Guds vilja." Man känner fasta etiska lagar, 
efter vilka människans handlingssätt prövas, men begränsningen i 
Israels etisk-religiösa självbedömning ligger däri, att den enhetliga 
måttstocken i praktiken städse omböjes i juridisk-atomistisk rikt- 
ning, varigenom en verkligt djupgående betraktelse omöjliggöres. 
Vi skola dock se, hurusom detta lagiska stadium har sin bestämda 
betydelse i utvecklingen mot något högre. Så mycket vet man 
redan i det gamla Israel, att icke varje straff från Gud utesluter 
hans nådiga avsikter. Förlåtelsen kan stå tillsamman med ett visst 
mått av straff, både för folket och den enskilde. Blott den abso- 
luta förintelsen, utrotandet och den våldsamma undergången stå i 
direkt motsättning emot Guds nåd. Men sådant drabbar allenast 
bespottaren, som i förhärdad ondska sätter sig över Jahves vilja 
(1 Sam. 2:25 ff.). Man visste, att Jahve ej drevs av tillfälligt upp- 
svallande affekter, utan lät sig leda av fasta principer vid um- 
gänget med sitt folk. 


' Jfr H. SEEGErR: Die Triebkräfte des rel. Lebens in Israel u. Babylon (1923), 
sid. 18 f. 
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Den klara insikten i denna egenart hos Guds handlande skulle 
emellertid förmedlas först genom profeternas insats i Israels ut- 
veckling. Deras tankar om Jahve hämtade framför allt näring ur 
dennes förhållande till sitt folk under dess gångna historia. Fräls- 
ningen från Egypten, de underbara gärningarna i öknen, löftena 
till fäderna voro för dem de otvetydiga bevisen på Guds nådefulla 
avsikter och folkets utkorelse genom honom. Hela Israels forntid 
vittnade om Guds trofasthet. Det nyckfulla, oberäkneliga och natur- 
bundna, som häftade vid t. ex. Babels gudar, var härmed fjärmat 
från föreställningarna om Jahve. Och genom lagen hade fasthet 
och klarhet skapats i tankarna om Guds krav på människan och 
möjlighet öppnats för ett gudsförhållande, som höjde sig över den 
ovisshet och oro, som hör den dunkla och osäkra kunskapen till. 
Guds sinnelag och vilja kände man genom hans nådeshandlingar 
med folket, bland vilka lagens mottagande var en av de främsta. 
Det är därför en för profeterna gemensam övertygelse, att folkets 
skuld blivit än större genom de erfarenheter av Jahves nåd, som 
det under sin tidigare historia fått röna. Ty därigenom fogade 
man till olydnaden också otacksamhetens synd. 

Profeternas framträdande var i varje enskilt fall betingat av 
en levande känsla för folkets oemotsvarighet mot vad Jahve hade 
rätt att av detsamma kräva. Man vände sig såväl emot det reli- 
glösa förfall, som kom till synes i dyrkan av främmande gudar, 
som emot allahanda sedlig förvändhet i folket. Ja, profeterna ha 
konsekvent hänfört det sedliga förfallet på övergivandet av Jahve. 
Hosea låter med sitt djupa grepp på saken Israels synd bestå ej 
i första hand i överträdandet av vissa positiva bud ifråga om guds- 
dyrkan eller sedlighet, utan framför allt i den inre obenägenheten 
för Jahve, i bristande kärlek till honom, som dock vårdat sig så 
ömt om sitt folk. Och han följes i detta stycke av Jeremia. 
För Jesaja betydde synden närmast uppror emot Jahves majestät 
och mot hans oinskränkta regemente, den bristande undergivenheten 
under och tilltron till honom, som allena länkar Israels likaväl som 
hednafolkens öden. Även om de andra förexiliska profeterna ej 
nått den innerlighet i betraktelsen, som möter hos Hosea, vilken 
hänför synden i varje dess form på den inre motsträvigheten mot 
Guds tillbjudna kärlek, så ha de dock det gemensamt, att de söka 
sig bakom de enskilda utslagen av synd till det enhetliga, till grund 
liggande sinnelaget. Den drivande kraften i profeternas gärning 


13 


var den mäktiga övertygelsen, som levde i deras inre, om okränk- 
barheten i Jahves krav på sitt folk, den eviga giltigheten av de 
sedliga fordringar, han inskärpt hos detsamma. Det är gripande 
att se den fasthet och hänsynslösa konsekvens, som profeterna vid 
förkunnelsen härav lade i dagen, förklarlig endast genom den 
mäktiga upplevelsen av Jahves gärning med dem. Endast ge- 
nom dessa upplevelser var det, som de förmådde tränga fram till 
en betraktelse av sådan enhetlighet och kraft, som här möter 
oss: det sedliga får sin fasta sanktion genom sin omedelbara an- 
knytning till det suveränt betvingande mötet med Jahve. Liksom 
Nathan i det gamla Israel satte sitt liv på spel genom att be- 
straffa konung David och liksom Elia med enahanda risk trädde 
inför Ahab (1 Kon. 21), så var det samma bundenhet vid sede- 
lagens absoluta majestät, som förde de stora skriftprofeterna till 
att ställa sitt eget folks existens (förvisso det högsta värde, som 
den dåvarande israeliten kände) tillbaka för rättfärdighetens omut- 
liga anspråk. 

Det lider alltså intet tvivel, att den viktigaste förutsättningen 
för framkomsten av ett verkligt syndmedvetande var till finnandes 
hos profeterna. Man hade i sin gudsupplevelse en måttstock, som 
var tillräcklig för att väcka och vidmakthålla en fördjupad känsla av 
synd utan omvägen över yttre lidanden och olycka. Vi veta ju 
också, att hos t. ex. Amos och Hosea känslan för folkets synd 
aktualiserats mitt under yttre och inre välstånd för landet. Det 
lider också intet tvivel, att profeterna, när de betraktade  till- 
ståndet i folket, i första hand sörjt över den förvändhet i förhål- 
lande till Jahve, som de där sågo. Men de kunde dock aldrig 
helt övervinna de skrankor, som den nationella bundenheten kom 
att ställa för deras blick. Det visar sig ej minst i deras messianska 
framtidsperspektiv. T. o. m. när de liksom Jesaja med förkunnelsen 
om kvarlevan, som skulle frälsas, äro på väg att slita bandet med 
det nationella, så återknytes dock förbindelsen, i det förnyelsen 
likväl skall ske kring templet och Sion och ättlingen av Davids 
konungahus. Man kan nog i stort sett våga påståendet, att den 
profetiska religiositeten aldrig definitivt tagit steget till religiös 
individualism och personlig innerlighetsreligion, ej ens hos en Jere- 
mia. En god mätare härpå är det sätt, varpå man talar om 
Jahves nåd. Härvid är det alltid främst fråga om hans gärningar 
med folket såsom helhet. Även hos en Hosea är Jahves kärlek 


14 


framför allt uppenbar i hans förhållande till Israel i dess historia. 
Väl få vi antaga att profeterna i allmänhet, liksom det klart in- 
tygas för oss av Jeremia (k. 8: 14), verkligen känt den över folket 
vilande skulden såsom gällande även dem personligen, men uppen- 
bart är, att ett verkligt djupgående individuellt syndmedvetande 
ej på denna väg framkommit. Härtill krävas också andra faktorer, i 
första rummet en levande känsla för nåden såsom något, som har 
avseende även på den enskilde och som ger riktpunkten för hans 
självbedömande. Till ett dylikt individuellt inriktat nådemedvetande 
nådde aldrig judendomen ens på sina höjdpunkter fram. Därifrån 
är också begränsningen i det israelitiska syndmedvetandet att här- 
leda. Profetismen tenderar på ett flertal punkter att överskrida de 
skrankor, som den nationella orienteringen medförde, men det av- 
görande steget förmådde man ej taga. Det skulle bli möjligt först 
när nåden framträdde i den individuellt-personliga gestalt, som 
tillhör uppenbarelsen genom Jesus. 

Fatta vi ett av centralbegreppen i den profetiska förkunnelsen, 
omvändelsetanken, i sikte, så spåra vi genast den egendomliga 
osäkerhet, varom vi tala. Profeterna ha insett, att omvändelsen 
betyder mera än förändring i yttre handlingssätt och sedligt för- 
hållande. Den är något som har avseende på sinnelaget och inne- 
sluter en ny grundställning gentemot Gud. Profeterna äro med- 
vetna om, att denna förändring är det enda villkoret för Jahves 
nåd. Han kräver varken offer eller andra kultiska soningsverk. 
Huru djupgående de uppfattat sinnesändringens art, framgår också 
därav, att de klart se, att denna ej kan bringas till stånd annat 
än genom en Jahves egen omskapande gärning. I första hand av- 
ser dock den profetiska omvändelsepredikan folket såsom sådant. 
Trots insikten i omvändelsens syftning mot sinnelaget har man vid 
denna kollektiva appell ej alltid kunnat hålla sig fullt fri från inbland- 
ning av nationella motiv och hitsidessynpunkter. Härigenom skulle 
också saken i praktiken lätt förlora i intensitet och konkret kraft samt 
löpa fara och utsättas för ett moralistiskt försvagande, som gärna 
följer den kollektiva aspekten åt. Väl får saken hos en Jesaja en 
starkare individuell udd genom hans tanke om >kvarlevan>» och hans 
försök att samla dessa verkligt trogna i en sluten krets, men till sist 
är det dock för profeterna alltid fråga om folket som totalitet. Det be- 
kräftas t. o. m. av >individualisten bland profeterna>, Jeremia. Även för 
honom betydde omvändelsen först och sist ett folkets återvändande till 
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forntidens stigar (6: 16), till det tillstånd av religiös och sedlig normali- 
tet, som enligt profeternas föreställning kännetecknade Israel före dess 
avfall till fftämmande gudar. Och även hos denne profet samman- 
knytas de andliga förmåner, som genom omvändelsen skola komma 
folket till del, med nationellt jordiska framtidsdrömmar: »Nej, om 
I bättren edert leverne och edert väsende —- —, då vill jag för 
evärdliga tider låta eder bo på denna plats, i det land som jag 
har givit åt edra fäder> (7: 5—7). Vid det kollektiva tänkesätt, 
som kännetecknade profeternas förkunnelse, kunde ej det religiösa 
framträda med den rätta självständigheten och styrkan. Framför 
allt kunde ej en personligt uppfattad syndaförlåtelse göra sig gäl- 
lande såsom det centrala och avgörande för det nya förhållandet 
under Guds nåd. 

Profeternas hela gärning och sätt att framträda är det tydli- 
gaste beviset för huru nära sammanslutet deras religiösa liv var 
med nationen. Men trots detta bragte dem medvetandet om deras 
speciella kallelse ständigt i konflikt med samtidens idéer och mo- 
tiv. Denna isolering framtvang en förut okänd koncentration i 
deras individuella religiösa liv, en sak vars betydelse tydligast visar 
sig hos en Jeremia och en Hosea. Klart och tydligt ge pro- 
feterna uttryck åt medvetandet, att det är Jahve som står bakom 
deras verk och att det är hans befallning, som bär upp deras gär- 
ning. De veta, att den avgörande vändningen i deras liv går till- 
baka på Jahves ingripande och att han är den som omskapar 
människohjärtat. Jer. 31: 31—34 är det tydligaste vittnesbörd, att 
man ej kunde tänka sig omvändelsen i folket annat än såsom en 
gudomlig nyskapelse av de enskilda människorna. Omvändelsen 
återföres av profeterna ej heller för den enskildes räkning på 
mänsklig prestation, utan är gudomlig gåva och verkan. Det är 
utan tvivel en frukt av denna profetiska grundsyn, när det i den 
51:a psalmen heter: »Skapa i mig, Gud, ett rent hjärta och giv 
mig på nytt en frimodig ande»>. 


Men viiken plats intar syndmedvetandet i profeternas individu- 
ella religiösa liv? Mycket erfara vi ej i deras skrifter angående 
denna sak. Några egentliga botböner möta oss ingenstädes. I 
detta sammanhang är likväl framför allt berättelsen om Jesajas 
kallelsevision (Jes. 6) att taga fasta på. Ehuru själva förloppet 
vid denna händelse naturligtvis ej låter sig generalisera, så har 
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man dock rätt att av de till grund för själva saken liggande förut- 
sättningarna draga allmännare slutsatser. Jesajas utrop i vers 5 
(Ve mig, jag förgås. Ty jag har orena läppar, och jag bor ibland 
ett folk, som har orena läppar, och mina ögon hava sett Konun- 
gen, Herren Sebaot) går tillbaka på föreställningen om att den 
som ser Jahve måste dö. Det lider dock intet tvivel, att vi ej 
här blott ha att göra med den gamla, i Israel så starkt ut- 
präglade föreställningen om avståndet mellan Guds helighet och 
människans kreaturliga ringhet, utan att det verkligen också är 
fråga om ett sedligt avstånd." Båda synpunkterna lågo för den 
israelitiska betraktelsen nära intill varandra och voro där alltid i 
viss mån förknippade. Att här ett bestämt framhävande av den 
etiska motsatsen emot Guds helighet föreligger, torde vara visst. Man 
kan därför också hävda, att på ett ställe som detta möter en 
klar ansats till en självständigare betoning av rening från synden 
än vad gemenligen var fallet. Denna framstår för Jesaja såsom 
en självklar förutsättning för hans profetiska gärning. Samtidigt 
måste man dock medgiva,” att det särskilda och markerade fram- 
hävandet av syndarening i och genom en för tillfället egen- 
domlig rituell akt tyder på, huru litet ännu medvetandet om synd 
och upplevelsen av gudomlig nåd för Jesaja var den det reli- 
glösa livet behärskande motsatsen. I vad mån profeterna med 
avseende på det religiösa livet i dess fortsättning (alltså ej blott 
vid »omvändelsen>) varit bestämda av djupare känsla för synd 
och skuld, är med hänsyn till karaktären av deras skrifter svårt 
att avgöra. Dessa tillåta i regel ej några närmare inblickar i 
deras individuella fromhet. Ett undantag härifrån utgör dock 
Jeremia. Av vad i hans bok meddelas oss om den inre kamp 
och vånda, han hade att utstå, framgår otvetydigt, att han be- 
dömde sin brist på tro och sina tillfälliga utbrott av förtvivlan och 
knot emot Gud såsom verklig synd. Icke blott överträdande av 
yttre sedliga bud gällde för honom såsom belastande skuld, utan 
redan störningarna av hans förhållande till Jahve (k. 20:14—18; 
15:15; 17: 5—8). Fastställandet härav rubbas ej genom den iakt- 
tagelsen, att Jeremia samtidigt gentemot sina fiender i de starkaste 
ordalag kan tala om sin oskuld och sin ostrafflighet inför Herren 


' KÖBERLE, a. a. sid. 161; R. MACKINTOSH: Christianity and sin (1913), 
s. 21 f. 
? Jfr DUHM: Jesaja, till detta ställe. 
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(11:20; 17: 10; 18:20; 20: 17). Denna dubbelhet i självbedömandet är 
utomordentligt karaktäristisk för hela den judiska religiositeten. 
Det är dock att märka, att saken hos en Jeremia får en annan 
vändning därigenom att han ifråga om sin av motståndarna be- 
spottade profetgärning är alltigenom buren av medvetandet att 
den är ett Guds eget verk genom honom. I samma stund däremot 
som den omedelbara religösa bakgrunden försvinner och fromheten 
uppbygger sig på yttre laglydnad, får denna självbedömning genast 
en falsk bismak. 

Spörja vi, i vad mån de övriga profeterna kunna bedömas 
efter vittnesbörden från Jeremia, så synes mig en viss generalisering 
verkligen tillåten. Att de skulle nått samma grad av innerlighet 
och kraft i sitt religiösa liv, förefaller ej sannolikt. Men allt talar 
för, att de verkligen på sig själva i viss utsträckning tillämpat den 
måttstock, som de förehöllo folket. Det är ej antagligt, att en 
-.Hosea ej höll vacklande kärlek till Jahve för synd eller att brist 
på tro för en Jesaja skulle dömas mildare i det individuella religiösa 
livet än ifråga om folkets. Skärpan i Jesajas krav får ju dock ett 
karaktäristiskt uttryck i hans tankar om den ur folkets stora massa 
utsöndrade kvarlevan. Sedan gammalt var den tanken det israelitiska 
medvetandet förtrogen, att inför Gud alla människor voro syndare 
och att det var förmätenhet och högmod att bestrida detta. 
Åtminstone gällde detta alla levande människor. Undantagen från 
denna regel, såsom när Henok eller Noah hållas för fullkomligt rätt- 
färdiga, höra i varje fall den grå forntiden till. Patriarkerna där- 
emot tänkas såsom uppriktiga fromma, men ej såsom syndfria och 
moraliskt fullkomliga. Och det sedliga omdömet över folkets firade 
hjältar (t. ex. David) visar en enastående uppriktighet. Man lägger 
tonvikten ej på felfriheten, utan på den etiskt-religiösa grundriktningen. 
Man vet, att de fromma synda, och för de verkligt svåra företeelserna 
kräver man uppriktig bot. I vad mån man i den äldsta tiden lät 
även de smärre felstegen falla under en sedlig förkastelsedom och 
innebära skuld emot Jahve, är svårt att avgöra. Säkert torde vara, 
att dessa i stor utsträckning betraktades som handlingar, vilka be- 
tingades av människans kreaturliga bräcklighet och svaghet och därför 
gåvo upphov till en i etisk riktning ej klart kvalificerad känsla av 
intighet och kreaturlig ringhet. Denna stämning har aldrig för- 
svunnit ur den israelitiska fromheten, är tvärtom ett av dess mest 
karaktäristiska kännetecken vid bedömandet av deras liv, som frukta 
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Gud. Men sagda aspekt står sida vid sida med en annan lika specifik 
föreställning utan att alterera denna, nämligen att människan verk- 
ligen kan vandra otadligt och rättfärdigt inför Jahve. Någon klar 
teoretisk förmedling mellan dessa tankegångar kan man ingenstädes 
spåra. Men just emedan en teori häröver saknades, gällde båda 
delarna vid varandras sida (Köberle, sid. 62). 

Även profeterna delade denna allmänna israelitiska föreställning 
om allas syndighet inför Jahve. Men såsom ovan framhävts, tyder 
mycket på, att just ifrån dem utgingo impulser till ett skärpt etiskt 
bedömande av den ofullkomlighet i det sedligt-religiösa livet, som 
ej ens de fromma kunna nå utöver. All psykologi talar för att 
ej heller de andra profeterna, lika litet som Jeremia, läto denna ofull- 
komlighet falla under en ursäktande dom, som i grunden gjorde 
förlåtelsen självklar, utan att deras åskådning här genombröts av 
en allvarligare betraktelse. Utan ett sådant antagande blir ej heller 
den efterföljande utvecklingen begriplig. Att syndmedvetandet häri- 
genom skulle ha nått ett djup, som ställer förlåtelsetanken i cent- 
rum av det fromma livet, är dock med detta ingalunda sagt. 

Så mycket framgår emellertid av det ovan utförda, att den 
framställning av den profetiska fromheten på denna punkt, som 
ges av den tyske exegeten H. Windisch i hans omfångsrika arbete: 
Taufe und Sände im ältesten Christentum, ej kan anses träffa rätt. 
Windisch, för vilken frågan om Pauli uppfattning om den kristnes 
förhållande till synden står i centrum för intresset, vill genom un- 
dersökning av hithörande tankar inom idékretsar, som i något av- 
seende erbjuda anknytning till Pauli föreställningsvärld, vinna en 
fastare utgångspunkt. Så vänder han sig helt naturligt också till 
den profetiska fromheten. Det gäller nu för W. att redan här söka 
belägg för det ideal av syndfria fromma, som enligt honom be- 
härskar judendomens likaväl som Pauli begreppsvärld. För att 
demonstrera detta tar han särskilt fatt på en tanke i den israe- 
litiska åskådningen, nämligen omvändelsens idé, och söker genom 
analys därav hävda sin tes. Hans resonemang är följande." 

Det ord, som profeterna använda för att beteckna omvändelsen, 
schuv, har till skillnad från det grekiska petavoety en bildlig be- 
tydelse. Det betyder att övergiva en falsk väg och inträda på en 
ny och skall enligt Windisch mera taga sikte på den yttre vandeln 
än på sinnelaget (voög), varför ock Septuaginta använder översätt- 

! H. WINDISCH: Taufe und Sinde, (1908) sid. 8 ff. 
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ningen &niotpgégerwv. Genom det bildliga uttrycket markeras emel- 
lertid på det allra starkaste radikalismen i det profetiska kravet. 
Det gäller ett antingen — eller, ett fullständigt bortvändande från allt 
vad synd heter. Profeterna känna, säger Windisch, ingen >princi- 
piell omvändelse? som så småningom skall realiseras, de äro främ- 
mande för varje mellanstadium mellan helt gott och helt ont. Detta 
är en uppfinning av Talmud. Boten är alltså ett radikalt ingrepp 
i livsföringen, varigenom jag förvandlas från syndare till rättfärdig. 
Och detta ingrepp tänkes såsom en momentan akt utan utsträck- 
ning i tiden. Särskilt framdrager Windisch Hesekiel såsom expo- 
nent för den äkta profetiska botföreställningen. Han framhäver, 
hurusom för denne profet livet fördelar sig på tvenne skarpt av- 
gränsade avsnitt: tiden före och tiden efter omvändelsen. Och 
omvändelsen själv betyder negativt ett bortvändande från allt vad 
synd heter och positivt beslutet att för framtiden föra ett syndfritt 
liv. Under båda dessa betingelser vinner den som omvänder sig 
förlåtelse för sin tidigare begångna synd. Denna radikala botföre- 
ställning för nu enligt W. med sig, att varje ny synd av den 
omvände kastar honom ur hans rättfärdighetsstånd (s. 10 f.). Det 
är framför allt domen och vedergällningstanken, som stå bakom 
denna profetiska grundsyn: i domen är det enskilda handlingar 
och följandet av lagens bestämda föreskrifter, som komma ifråga. 

Emellertid måste nu profeterna enligt W. se, att deras krav 
gingo utöver vad som empiriskt var möjligt att realisera, och de ha 
i anslutning härtill utbildat tanken om den eskatologiska rening och 
omvändelse, som Jahve själv skall utföra med sitt folk och med de 
enskilda däri. Till denna eskatologiska framtid har man alltså 
förlagt det idealbegrepp, man utbildat angående omvändelsen. En 
sådan krävdes av samtiden, men väntades först i den messianska 
epoken. Den profetiska eskatologien har sålunda blivit den yttersta 
hemorten för den framväxande dogmen om den syndfria människan 
(s. 14). Hit har det sista försöket att rädda radikalismen i rätt- 
färdighetskravet blivit förlagt. 

Här skall alltså enligt Windisch föreligga en outjämnad spän- 
ning mellan teori och praxis. Omvändelseidealet bjöd ett, men 
den empiriska verkligheten tvingade till något annat. Så hos pro- 
feterna, så ock senare hos Paulus. 

Vad nu den bild beträffar, som W. sålunda tecknat av profe- 
tismens åskådning angående omvändelsen och synden i det fromma 
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livet, så må först härtill anmärkas, att den är gjord utifrån en 
ensidigt moralistisk synpunkt, som i stort sett ej äger sin tillämp- 
ning på de tidigare profeterna. Att den däremot i viss mån träffar 
in på Hesekiel och på en linje i den efterexiliska fromheten i 
Israel, är visserligen sant och skall nedan ytterligare framhävas. 
Men den klassiska profetismen är på ett helt annat sätt än vad 
hos W. kommer till synes behärskad av tanken på den gudomliga 
nådens suveränitet i förhållande till mänskliga åtgöranden. Framför 
allt är det innerlighetens båda förkunnare i Israel, Hosea och Jere- 
mia, som uppfattat omvändelsen såsom en inre hjärteomvändelse till 
det forna (under ökentiden existerande) barnaskapsförhållandet till 
Jahve. Jahve fordrar i grunden intet annat än att Israel skall låta 
sig villigt älskas av honom och så drivas till genkärlek. Jahves 
kärlek gentemot folket står fast, det är icke han som ändrar sitt 
sinnelag mot Israel, utan Israel som skall möta Jahves kärlek 
(Köberle, s. 151 f. och 203 f.). Väl skall det yttre förhållandet 
med alla grova synder man begår ändras från grunden, men den 
sedliga nydaningen är tänkt såsom en följd av det ändrade religiösa 
förhållandet. Det är icke den moraliska fläckfriheten och lagiska 
fullkomligheten, som här står i förgrunden för betraktelsen, denna 
är på sina djuppunkter i första hand religiös. Det är en vida mer 
omfattande synpunkt än den moraliska, som möter oss i berättel- 
serna om de >omvändelser>, vilka för en Amos, en Jesaja, en Jere- 
mia bildade utgångspunkten för deras profetvärv. Vad det härvid 
var fråga om täckes ej av begreppet >»syndfrihet”; snarare skulle 
man kunna använda kategorien >kallelsetrohet>, ehuru i en mera 
omfattande betydelse än Albr. Ritschl givit densamma. 

Det omvändelsebegrepp, som man sålunda utbildade, var väl 
alltigenom kollektivt till sin syftning, men förutsatte tillika en in- 
dividuell tillämpning. (Jfr framför allt Jer. 31: 31—34.) Allt talar också 
för, att man tillika i praxis strävat att giva saken denna vändning (så 
t. ex. ifråga om den >kvarleva>, varmed profeten Jesaja omgav sig) och 
att man härvid ej identifierat omvändelse med nya moraliska pre- 
dikat. När man förlade den väntade stora folkomvändelsen till 
den messianska epoken, har detta helt naturligt intet med synd- 
frihetstanken såsom sådan att skaffa utan är ö. h. en följd av den 
konsekvent nationella orientering, som omvändelsetanken hos pro- 
feterna har. Det lider därför enligt min tanke intet tvivel, att den 
måttstock, efter vilken Windisch för sig tillrättalägger syndmed- 
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vetandet i Israel, intvingar betraktelsen i en alltför trång ram och 
schematiserar en mera komplicerad utveckling. 


Det allvarliga väckelserop, som utgick från de stora profeterna 
före och under exilen, förklingade väl ohört, om man ser på dess 
djupaste och djärvaste syftning. Men såtillvida måste man tillmäta 
deras framträdande den allra största betydelse, som den israelitiska 
religionen under en kritisk period räddades från att uppgå i främ- 
mande former för gudsdyrkan och förutsättningar skapades för en 
självständig religiös existensform. Det kunde emellertid ej undvikas, 
att när facit av profeternas gärning skulle dragas i form av det 
religiösa samfundslivets reglering medelst konkreta bestämmelser, 
en förträngning och förgrovning av ödesdiger art skulle inträda, 
i vars tecken hela den efterföljande utvecklingen kom att stå. 
Detta faktum uppenbarar sig redan i den verkan, som konung Josias 
reform medförde, och framträder än mer i sammanhang med den kodi- 
fikation i positiva lagbud, som nu kom det kultiska och rättsliga 
medvetandet till del. Profeternas varning mot avguderi syntes efter- 
kommen genom kultens centralisation till Jerusalems tempel, och 
deras yrkande på kärlek och rättfärdighet i det samhälleliga livet 
voro för många tillfredsställda genom noggrann yttre efterlevnad av 
fastställda föreskrifter och bud. Hos Hesekiel, som i många avseen- 
den bildar övergången mellan profetismen och den följande epoken, 
märka vi redan tydliga spår av en förytligad etisk-religiös uppfatt- 
ning. I anslutning härtill kom syndmedvetandet att i allt större 
utsträckning sättas i sammanhang med rent kultiska förseelser och 
brott emot sedligt indifferenta bud. Och framför allt: en uppenbar 
tendens till atomisering av fromhetslivet gör sig alltmer gällande; 
efterlevnaden av de enskilda lagbuden betonades i sådan grad, att 
uppskattningen av sinnelagets avgörande betydelse skulle i farlig 
utsträckning eftersättas. Med den lagiska form, som så kom att 
prägla gudsdyrkan, var det ock oundvikligt, att den mänskliga 
aktiviteten och prestationsplikten i det andliga betonades på ett 
sätt, som kom nådetanken att förlora sitt karaktäristiska innehåll 
och nedsjunka till att blott ange ett specialfall av den vedergällande 
rättfärdigheten. Hesekiel har med sin teori om den individuella 
vedergällningen (se särsk. kap. 18) för denna utveckling haft av- 
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görande betydelse. Den alltifrån begynnelsen i Israel förefintliga 
och även i den profetiska förkunnelsen bärande idén om Jahves 
vedergällande rättfärdighet har härmed från att gälla såsom allmän 
lag för världsstyrelsen blivit till en princip, som i minsta detalj och 
isolerade enskildheter skall bringas till tillämpning. Varje syndare 
blir på synbart sätt och genom yttre upplevelser straffad och den 
rättfärdige på samma sätt belönad. Varje individ får för sig upp- 
skära lönen för sina gärningar. Och avgörande för en människas 
öde är städse blott det närvarande ögonblickets sedligt-religiösa 
tillstånd." Det är huvudtanken i den formulering av vedergällnings- 
läran, som Hesekiel giver. För Hesekiel ligger stor vikt på att 
skarpt uppdraga gränsen mellan »de fromma? och de ogudaktiga. 
Kap. 18:5 ff. ger han en kort sammanställning av de plikter, vilkas 
uppfyllande konstituera gudsfruktan. Det är söndersplittringen av 
det religiöst-sedliga livet i momentana lydnadsakter med bortseende 
från sinnelagets betydelse, som är utgångspunkten för denna sche- 
matiska uppdelning, liksom ock för tanken att övergången från den 
. ena sfären till den andra äger rum i ett isolerat ögonblick. Hesekiel 
saknar blick för verklig utveckling i det religiösa livet;” allt sam- 
manpressar sig för honom till en fråga om människans ställning i 
det närvarande momentet. Om någon permanent botstämning kan 
det under denna aspekt ej vara tal. Boten är, närhelst den kom- 
mer ifråga, en radikal övergång från död till liv; någon bot för 
den fromme känner ej Hesekiel. Varje synd kastar honom definitivt 
ut ur de frommas kategori. Den stämning som här möter, är en 
annan än hos de tidigare profeterna och betecknar (mot Windisch) 
den punkt, som tydligast avgränsar dessa från den egentliga juden- 
domen. Det är uppenbart, att vid denna fattning av det religiösa 
livet ingen verkligt självständig plats kan inrymmas åt förlåtelsen. 
Gud förfar efter den stränga rättens grundsats och den »nåd>, som 
den fromme lever på, är snarare något, som han kan göra anspråk 
på, än en fri gåva från Gud. Och vad de ideala framtidsförhopp- 
ningarna angår, så fasthåller Hesekiel visserligen i likhet med den 
senare judendomen den profetiska tanken, att dessa skola förverk- 
ligas genom ett Guds underbara ingripande, men samtidigt göres 
detta beroende av det tillstånd av kultisk otadlighet och laglydnad, 


" Jfr KÖBERLE, a. a. sid. 218 f. 

” Jfr till skillnad härifrån Jer. 15:15: »Herre, du vet det. Tänk på mig och låt 
dig vårda om mig och skaffa mig hämnd på mina förföljare; tag mig icke bort, du 
som är långmodig. Betänk, huru jag bär smälek för din skull.» 
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som folket självt har att åvägabringa. Vi möta här denna för 
judendomen så karaktäristiska vacklan mellan strävan efter fullkom- 
lig lagrättfärdighet och hopp på Guds nåd, som för allvarligare 
naturer måste bliva en källa till förtvivlan, men för de ytliga ett 
motiv till egenrättfärdig förhävelse och hyckleri. 

Hesekiels vedergällningsteori har givit fast form åt en tanke, 
som den judiska fromheten under ingen epok i sin utveckling kun- 
nat rätt slita sig lös ifrån: nämligen sammanhanget mellan synd 
och lidande, gudsfruktan och välgång i det timliga. Väl skulle 
denna schematiska fattning av saken föra de fromma in i de hår- 
daste anfäktelser och strider; väl skulle också momentant ett genom- 
brytande av vedergällningsdogmen i denna tillspetsning äga rum 
(Job och den 73:dje psalmen), men helt ut ur dess bojor kom 
aldrig den israelitiska religiositeten. Åter och åter visar sig, att 
vägen till syndmedvetande går över lidanden som komma i de 
frommas väg. Och man kom aldrig fram till att uppleva synda- 
förlåtelsen såsom en fullt självständig frälsningsgåva. Räddningen 
ur det yttre betrycket förblev den form, som i regel förmedlade 
den subjektiva vissheten om syndens borttagande. Syndaförlåtelsen 
var blott något vid sidan av den påtagliga yttre nödens upp- 
hörande. Därför fick den aldrig heller någon verkligt avgörande 
plats i det fromma medvetandet, lika litet som detta heller påkal- 
lades av den religiösa konceptionen i övrigt. 

Det klassiska exemplet på den framhävda bundenheten i det 
religiösa medvetandet möta vi i Psaltaren. Det djup ifråga om 
syndkänsla, som den kristna interpretationen vant oss att inlägga 
i psalmernas klagorop, måste en gång för alla anses såsom en 
ohistorisk omtolkning. Man torde ej kunna uppleta ett enda ställe, som 
otvivelaktigt låter skuldmedvetandet framstå såsom något spontant 
och av den yttre situationens tryck oberoende. FEj ens ps. 51 ut- 
gör något undantag. Huru mycket vi än i denna psalm (liksom 
t. ex. ock i n:r 130) måste erkänna det allvar och den energi, 
varmed bedjaren upplever själva synden såsom en tryckande börda 
och längtar efter dess förlåtelse, så se vi icke desto mindre, huru 
det just är den yttre nöden, som aktualiserat skuldkänslan och 
huru befrielsen härifrån tänkes nödvändigt förknippad med förlå- 
telsen (jfr v. 10 och 14 ff). T. o. m. när psalmernas män ej 
kunna upptäcka någon försyndelse emot ett direkt bud, äro de 
medvetna om att Gud ej utan orsak låter lidande drabba dem. 
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Det måste då förutsättas »hemliga>, för bedjaren obekanta synder. 
»>Vem märker själv, huru ofta han felar? Förlåt mig mina hem- 
liga brister? (Ps. 19:13). Synden har olika grader; fast står dock 
för de i vedergällningsläran fostrade, att den alltid drar med sig 
straff från Gud, som människan måste söka avvända. Man gör 
en bestämd åtskillnad mellan tvenne skilda arter av synd med- 
vetna och omedvetna förseelser. Häri ha vi främst att söka för- 
klaringen till de till synes rakt motsatta utslag av sedligt-religiöst 
självbedömande, som möta inom den senare judendomen. 

Såsom vi hört Hesekiel utveckla, är den fromme genom en 
radikal brytning skild ifrån synden. Han är verkligen — för att 
tala med Windisch — >entsändigt> eller >sändlos>. Den radi- 
kalism i uppfattningen av omvändelsen, som vi här möta, synes 
helt utestänga all tanke på synd för de frommas räkning. Det 
finns knappast några antydningar, att Hesekiel med avseende på 
det religiösa livet räknat med den mänskliga ofullkomligheten och 
svagheten såsom inkräktande på de frommas rättfärdighet. HKlyf- 
tan mellan dem och »de gudlösa? göres så vid som möjligt. Guds 
rättfärdighet är tillfredsställd endast med ett strängt antingen — eller. 
Emellertid se vi, huru den urgamla tanken på människans kreatur- 
liga avstånd från Gud åter med än mera utpräglad styrka gör sig 
gällande inom den senare judendomen. Man kunde ej sluta ögonen 
för, att även de fromma voro behäftade med allahanda brister, ja, 
att de understundom mot sin vilja råkade ut för synd. Den verk- 
liga synden måste ske med vett och vilja; försyndelser, som de 
fromma läto komma sig till last, måste förklaras såsom beroende 
på okunnighet, svaghet etc. När vi hålla denna sak i sikte, förstå 
vi den dubbelhet och skenbara motsägelse, som återfinnes i så 
många av de mest karaktäristiska uttrycken för gammaltestament- 
ligt bedömande av de frommas rättfärdighet. 

Å e. s. höra vi betryckta bedjare inför Gud framhålla sin 
ostrafflighet och sin oskrymtade lydnad för alla hans bud. >Min 
själ håller dina vittnesbörd, och jag har dem storligen kära. Jag 
håller dina befallningar och dina vittnesbörd, ty du känner alla 
mina vägar... När jag ser de trolösa, känner jag leda vid dem, 
därför att de icke hålla sig vid ditt tal. Se därtill, att jag har 
dina befallningar kära. Herre, håll mig vid liv efter din nåd? 
(Ps. 119:158 f., 167 f.). »Pröva mig, Herre, och försök mig; rann- 
saka mina njurar och mitt hjärta. Ty din nåd är inför mig, och 
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jag vandrar i din sanning. Jag sitter icke hos lögnens män ... 
Jag tvår mina händer i oskuld... Ryck icke bort min själ med 
syndare ... Jag vandrar ju i ostrafflighet; förlossa mig och var mig 
nådig (Ps. 26:3 ff. Jfr Ps. 101:3 ff. 10:14, 17 f. 17:1, 3, 35:12 ft. 
38: 20 ff. 55:12 ff. etc.). Psaltaren är uppfylld av sådana försäk- 
ringar, avsedda att beveka Gud och påkalla hans rättfärdiga in- 
gripande. Och vi veta, huru denna tankegång hos Job framföres 
med en skärpa som kanske ej någonstädes annars i Gamla testa- 
mentets skrifter. Problemet om Guds vedergällning är ju också 
här det allt dominerande temat. >»Så sant Gud lever, han som har 
förhållit mig min rätt, den Allsmäktige, som har vållat min själs 
bedrövelse: aldrig så länge ännu min ande är i mig och Guds 
livsfläkt är kvar i min näsa, aldrig skola mina läppar tala vad 
orättfärdigt är och min tunga bära fram oärligt tal. Bort det, att 
jag skulle giva eder rätt! Intill min död låter jag min ostrafflighet 
ej tagas ifrån mig. Vid min rättfärdighet håller jag fast och släp- 
per den icke, mitt hjärta förebrår mig ej för några av mina dagar? 
(Job 27:2—6). >»Ser han icke mina vägar, räknar han ej alla mina 
steg? Har jag väl umgåtts med lögn; och har min fot varit snar 
till svek? Nej, må jag vägas på en riktig våg, så skall Gud för- 
nimma min ostrafflighet> (k. 31:4, jfr hela kap. 31; 33:9, 13:15). 

Men vid sidan om dessa markerade försäkringar om oskuld 
möta vi tanken, att synd är något för alla människor gemensamt 
och att ingen gives, som är fri därifrån. »Gå icke till doms med 
din tjänare, ty inför dig är ingen levande rättfärdig> (Ps. 143: 2). 
>Om du, Herre, vill tillräkna missgärningar, Herre, vem kan då 
bestå? (Ps. 130: 3). Och Job utbrister: »Vad är en människa, att 
hon skulle vara ren? Vad en av kvinna född, att han skulle vara 
rättfärdig. Se, ej ens på sina heliga kan han förlita sig, och him- 
larna äro ej rena inför hans ögon» (15:14). Och liksom tidigare 
i Israel föres denna allmänna syndighet tillbaka på det avstånd 
mellan Gud och människorna, som betingas av dessas kreaturlighet. 
>Huru skulle då en människa kunna hava rätt emot Gud eller en 
av kvinna född befinnas vara ren? Se, ej ens månen skiner nog 
klart, ej ens stjärnorna äro rena i hans ögon, huru mycket mindre 
då människan, det krypet, människobarnet, den masken!» (Job 
25:4—6). Eller: »Människan, av kvinna född, lever en liten tid 
och mättas av oro, lik ett blomster växer hon upp och vissnar 
bort, hon flyr. undan såsom skuggan och har intet bestånd. Och 
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till att vakta på en sådan upplåter du dina ögon, ja, du drager 
mig till doms inför dig. Som om en ren skulle framgå av en oren! 
Sådant kan ju aldrig ske» (Job 14: 1—4). Samma övertygelse om 
människosläktets allmänna syndighet möta vi på varje punkt i 
judendomen. >»Vem kan säga: jag har bevarat mitt hjärta rent; 
jag är fri ifrån synd?» (Ordspr. 20:9). »Dock han är barmhärtig 
och förlåter missgärning och han vill icke fördärva. Därför av- 
vände han ofta sin vrede och lät ej hela sin förtörnelse bryta fram. 
Ty han tänkte därpå, att de voro kött, en vind som far bort och 
icke kommer åter». (Ps. 78:38 f. Jfr Ps. 90:3 ff. och 103: 14). 
Som vi av ovanstående kunna se, vilar det en egendomlig 
osäkerhet över bedömandet av den även de fromma vidhäftande 
bristfullheten och ofullkomligheten. Fullföljer man strängt den till 
vedergällningsläran sig anslutande radikala omvändelseteorin med 
dess betoning av den fria viljan, skulle man konsekvent neka 
skuldkaraktären hos den kreaturliga ofullkomligheten. Vi se också, 
huru Job, som tillspetsar saken just kring den vedergällande rätt- 
färdighetens tanke, kommer ganska nära denna slutsats. Han med- 
ger väl, att hans bristfullhet är i viss mån syndig, men en sådan 
skulle Gud, om han verkligen vore rättfärdig, utan vidare för- 
låta (Job 7:21). Job tillbakavisar med häftighet vännernas för- 
modan, att dessa brister vore orsaken till hans plåga (4: 17—21; 
15: 14 ff.). På de allra flesta ställen, varest bekännelsen av sådana 
ofrivilliga brister och »hemliga?> synder möter oss, finna vi ock, 
att syndmedvetandet ej nått något verkligt djup. Det ter sig mer 
eller mindre självklart, att Gud, blott han besinnar vår ringhet 
och svaghet, skall ha överseende med sådant. Någon verklig ånger 
är det knappast fråga om i dessa sammanhang. Det gäller att 
omstämma Gud, och med hänsyn härtill påminner bedjaren ho- 
nom i ena ögonblicket om huru otadligt hans liv är, i det andra 
huru det som tilläventyrs brister beror på den bräcklighet och 
ostadighet, varmed hon utgått ur Guds hand. Det är lidandet, 
som nödgat att postulera detta såsom synd i Guds ögon, och ön- 
skan att frias ur nöden är det, som lägger bekännelsen på bedja- 
rens läppar. Härvid är dock att märka, att den tendens till ratio- 
naliserande självklarhet, som i dessa sammanhang kommer att 
häfta vid förlåtelsen, i viss mån motverkas av tanken, att Gud 
ingalunda behöver människan, utan att själva hans ingående på 
människans sak betyder en akt av nedlåtande nåd. >»När jag ser 
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din himmel, dina fingrars verk, månen och stjärnorna, som du har 
berett, vad är då en människa, att du tänker på henne, eller en 
människoson, att du låter dig vårda om honom?» (Ps. 8:4, 5. Jfr 
Ps. 144:3). Vi se också, huru Job ifråga om lidandets problem 
avstår ifrån att bringa detta i harmonisk samklang med Guds rätt- 
färdighet och låter tanken göra halt inför outrannsakligheten i 
hans vägar, som ej äro öppna för människoögon. Huruvida Jobs- 
bokens författare skulle varit böjd att ge de mänskliga ofullkom- 
lighetssynderna någon roll såsom motiv för Guds handlande är 
med hänsyn till den undanskjutna plats, som syndmedvetandet 
här har, omöjligt att avgöra. 

Ö. h. måste vi med avseende på den efterexiliska judendomen 
utom i dess allra senaste epok fastställa, att reflexionen över syn- 
dens allmänhet ännu befinner sig på ett relativt outvecklat stadium. 
Man fasthåller vid allmännelighetens faktum och sätter detta i förbin- 
delse med den kreaturliga bräcklighet, som är människan egen 
och som framför allt i den hårda och oväntade döden kommer till 
synes." Ej så att förstå som skulle kroppen såsom säte för den 
det andliga motsatta sinnligheten vara bärare av synden. Detta 
är en fullkomligt ojudisk tanke.” Utan människans avstånd från 
den Upphöjde och Helige bringar s. a. s. av sig själv med sig 
en viss ofullkomlighet, som även får karaktär av sedligt ovärde. 
Någon teori om sättet för syndens förmedling till hela mänsklig- 
heten är för den kanoniska judendomen främmande; arvsynden har 
ännu ej blivit ett problem i egentlig mening. Så äro också tan- 
karna angående denna allmänna syndighets karaktär av skuld i hög 
grad oklara och svävande. Såsom Köberle framhåller, var ifrån 
denna utgångspunkt en dubbel eventualitet tänkbar: antingen kunde 
man fortskrida till ett förnekande av skuldkategoriens användning 
i detta fall eller kunde syndigheten så betonas, att den blev till 
en människan fördömande skuld. Det första har aldrig konsekvent 
skett inom judendomen, det senare ej förrän i den sista epoken av 
den israelitiska religionsutvecklingen (jfr nedan). 

De båda stämningar, som vi ovan framhållit med avseende på 


" Jfr KÖBERLE, sid. 346 ff. 

> Ej heller det bekanta stället i Ps. 51:7, som ofta tytts i denna riktning, vill 
framställa avlelseakten såsom något syndigt, utan blott uppvisa att människan på 
grund av sin härstamning från syndiga människor ej kan vara annat än syndig. 
Jfr Jobs ord: »Som om en ren skulle kunna komma av en oren!» — När tankar i 
dualistisk riktning senare uppdyka i judendomen, beror detta på inflytande utifrån. 
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den israelitiske fromme — medvetandet om lagisk otadlighet och 
om ofullkomlighet och brist — gå utan egentlig inre förmedling 
bredvid varandra genom hela judendomen. Och de skärpas och 
stegras där på ett sätt, som ger åt självbedömningen i denna 
tid en högst egenartad prägel. Fatta vi känslan av lagisk ostrafflig- 
het i sikte, så finna vi, huru den understundom får uttryck 
som för oss te sig direkt antipatiska. Framför allt är detta fallet 
i anslutning till den skarpa motsättning, som i den utgående juden- 
domen råder mellan »>de fromma? och »de ogudaktiga»>. Klyftan 
har vidgats: man ser ingenting annat än ondska och dårskap på 
den andra sidan och bland de egna idel gudsfruktan och oskyldigt 
martyrium. Man fråssar i de mest utsvävande hämndeböner med 
avseende på fienderna, och framhåller för Gud med stegrad intensi- 
tet sin laglydnad och trohet. I Henoksboken t. ex., som helt lever 
i denna atmosfär, är det alls ej tal om någon synd hos de fromma, 
medan däremot fiendernas utmålas i de starkaste färger. Man kan 
delvis förstå dylika stämningar och ej heller tillskriva dem alltför 
korrumperande betydelse ifråga om det personliga fromhetslivet, 
blott man håller bakgrunden klar för sig. Men man inser samti- 
digt, i vilken grad självbedömandet skulle förgiftas, när en sådan 
självvärdering omplanterades i lugnare tider. Det är faktiskt vad 
som skett i den egentliga fariseismen, som därigenom också för 
oss kommit att stå såsom skolexemplet på egenrättfärdig självför- 
hävelse och dömande av andra. Här riktar sig den stolta anden 
i reflekterat lugn ej blott emot bespottare och gudlösa, utan även 
gentemot det enfaldiga folket, som ej ägde möjlighet till den de- 
taljerade laguppfyllelse, man å Guds vägnar krävde." Man hade 
gått därhän i betonande av den yttre laguppfyllelsen, att man i 
anslutning härtill verkligen kände sig såsom >rättfärdig> och utan 
behov av bättring. Man talade om förtjänster, som man genom 
sin laglydnad förvärvade, och tänkte sig varje enskild handling 
motsvaras av en däremot avvägd himmelsk lön. Och skulle det 
i något avseende brista i den individuella fullkomligheten, så hade 
man ytterligare >»fädernas förtjänsterr — en för judendomen 
högst karaktäristisk tanke — att tillgå. Vi se här den yttersta 
konsekvensen av den i Israel genom tiderna starkt betonade tan- 
ken, att det i förhållandet till Gud kommer an på den mänskliga 
viljan, och den optimistiska tilltron till densamma att kunna bringa 
' Jfr BouUsseET: Die Religion des Judentums (1903), sid. 166 ff. 
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det till en rättfärdighet, som Gud godtager. Lagreligionen, följd- 
riktigt tänkt till slut, måste utlöpa i en sådan stämning, om icke 
djupare synpunkter införas i betraktelsen, som möjliggöra ett annat 
alternativ. Detta senare är likväl inom judendomen också fallet. 
Därigenom få vi också först den rätta förklaringen till den egen- 
domligt disparata och brustna karaktär, som det religiösa själv- 
bedömandet i senjudendomen uppvisar. 

Den tanke på mänsklig ofullkomlighet och bräcklighet, som 
vi funnit såsom en låt vara olika starkt markerad stämning allt- 
ifrån den äldre israelitiska religiositeten, skulle i den utlöpande 
judendomen ytterligare förstärkas. I samma mån som transcen- 
denstanken nu ensidigare betonas än någonsin tillförene," skulle 
också avståndet mellan det kreaturliga och den fjärran levande 
Guden upplevas med ökad styrka. Den omedelbara känsla för 
Jahves verksamma närvaro både i historien och hos sina utvalda 
redskap, som präglade profeternas gärning, hade gått förlorad. 
Man kände den närvarande tidens fattigdom på levande uppen- 
barelse. Man riktade i denna ödslighet blicken både mot en idea- 
liserad forntid och framför allt mot det alltmera eldigt åtrådda in- 
brottet av den messianska tidsåldern. Allt detta kunde ej undgå 
att såsom en tryckande börda lägra sig över deras sinnen, som i 
religionen verkligen sökte umgänge med den levande Guden. Detta 
motiv har varit ett av de starkaste till att för den judiska from- 
heten göra ödmjukheten och den resignerade underkastelsen till 
ett av huvudorden. Därav kommer, att man här så gott som helt 
saknar den stämning av glädje och oförvägen tillförsikt,” som slår 
oss så starkt till mötes ur de nytestamentliga skrifterna. >»Tron 
på den levande Guden höjer för de fromma i senjudendomen icke 
levnadsmodet och livsenergien. Den trycker på hjärtana som en 
tung börda. Man tänker icke på att avskudda sig denna börda. 
Den hör till livet liksom luften. Men den förbliver en börda, som 
rövar andedräkten och trycker skuldrorna såriga. I framtiden, när 
de fromma få skåda Gud, skall det visserligen bliva annorlunda. 
Men en tro, som för det närvarande betyder en börda och ingen 
höjning av livsglädjen, erbjuder också för framtiden ingen säker- 
het?. (Bousset). 

Men den gamla optimismen, som i fariseismen utmynnat i 


' Jfr E. BILLING: De etiska grundtankarna i urkristendomen, I, sid. 109 ff. 
? BOoUSSET, a. a. sid. 353 f. E. LINDERHOLM, Evangeliets värld, s. 222 ff. 
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irreligiös självtillräcklighet, skulle undergrävas också genom en 
inre utvecklingstendens inom lagreligionen själv. Se vi på de 
tidigare stadierna i den israelitiska religionsutvecklingen, så lider 
det intet tvivel, att lagens idé i hög grad bidragit till den stäm- 
ning av frimodighet och trygghet, varmed de fromma nalkades 
Jahve. Man får härav det allra starkaste intryck, när man läser 
sådana bekännelser som Ps. 19:8—12: 


Herrens lag är utan brist och vederkvicker själen; 
Herrens vittnesbörd är fast och gör den enfaldige vis; 
Herrens befallningar äro rätta och giva glädje åt hjärtat etc. 


Det måste ha givits kretsar och framför allt tider i Israel, 
säger Kittel," då man med glädje och stolthet blickade på lagen 
såsom den säkre ledsagaren genom livet. Lagen kunde och skulle 
den fromme uppfylla och hade så mod att tryggt ställa sig inför 
Gud. I Deuteronomium heter det högst karaktäristiskt: >Ty det 
bud, som jag giver dig, är dig icke för svårt och är icke långt 
borta. Det är icke i himmelen, så att du skulle behöva säga: 
Vem vill för oss fara upp till himmelen och hämta det åt oss och 
låta oss höra det, så att vi kunna göra därefter? Det är icke 
heller på andra sidan havet, så att du skulle behöva säga: 'Vem 
vill för oss fara över till andra sidan havet och hämta det åt oss 
och låta oss höra det, så att vi kunna göra därefter? Nej, ordet 
är dig mycket nära, i din mun och i ditt hjärta, så att du kan 
göra därefter? (5 Mos. 30: 11-14). Det lider intet tvivel, att lag- 
religionen såtillvida är ett genomgångsstadium från den religiösa 
ståndpunkt, som vi möta i primitiva religioner, där föreställningen 
ännu är bemängd med tankar om gudomens godtycke, nyckfullhet 
och hämndbegär. Förvisso har begreppet lag, varmed för Israel 
var förbunden den säkra kunskapen om villkoren för Jahves nåd, 
betytt mer än man gemenligen föreställer sig för bildandet av den 
religiösa säkerhetskänsla, utan vilken i längden ingen religion kan 
leva. Lagen tjänstgör på detta stadium i religionsutvecklingen 
S. a. S. såsom vikarie för evangelium. 

Men allteftersom lagreligionen fortskrider i överensstämmelse 
med den dialektik, som är för densamma egendomlig, måste också 
den frommes inre ställning till lagen undergå en bestämd förskjut- 
ning. Den tid kommer förr eller senare, då lagen ej längre be- 

" KITTEL: Psalmen, sid. 76; jfr ock ps. 147: 19 f. 
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tyder en väg till tillit och förtröstan, utan då den trycker såsom 
tung börda. Härtill bidrager naturligtvis, att sedan väl den om- 
talade trygghetskänslan i ställningen till Gud föreligger såsom en 
erövrad position, lagen ej längre framstår såsom hjälparen till nå- 
got högre. Framför allt beror emellertid detta omslag därpå, att 
förr eller senare — såsom fallet var i Israel — inställer sig en 
tendens till komplicering i lagens efterföljd. Var lagens begrepp 
för det äldre Israel och för profeterna omskrivet med ett relativt 
fåtal enkla, ur det omedelbara sedliga medvetandet härflytande 
bud, så är den bild som möter i judendomen radikalt förändrad. 
Redan hos Hesekiel sågo vi tydliga ansatser till att utbygga lagen 
i riktning mot en invecklad kultstadga, och i Prästkodex är detta 
arbete i full gång. Sakta, men säkert har judendomen sedan löpt 
linan ut. Lagen blev för den efterexiliska judendomen den räd- 
dande formeln, när det gällde att skydda Israels religiösa egenart 
från upplösning gentemot utifrån inströmmande religiösa och kultu- 
rella påverkningar. Folkets religiösa ledare samlade sina krafter 
för att förvandla lagen till ett pansar, varmed folket skulle skyddas 
mot förödande krafter. Bjöd lagen förut mera allmänna principer, 
så måste man nu i minsta detalj säkra användningen av densamma 
i det praktiska livet. Ingenting fick förbises, ingen lucka lämnas 
öppen, de frommas väg måste bit för bit kartläggas, och nätet av 
bestämmelser måste göras så tätt, att ingen eventualitet i det dag- 
liga livet med dess oändliga mångfald kunde slippa igenom. Så 
växte under de skriftlärdes och de fariseiska lagklokes händer 
fram en kasuistik, som hör till de mest invecklade i religionens 
historia, ett jättearbete i sitt slag, som uppenbarar lagreligio- 
nens inre princip och väsensart på samma gång som dess ohåll- 
barhet eller blott interimistiska värde. 

Man förstår utan vidare, att i samma mån som en lagupp- 
fyllelse i denna utsträckning göres till villkor för nåden och ej 
minst för undgående av straffet skulle den frimodiga, optimistiska 
betraktelsen nödgas vika för en annorlunda orienterad. För dem 
som ej i likhet med fariséerna hade möjlighet att specialisera sig 
på religion, skulle laguppfyllelse i ideal mening helt enkelt fram- 
stå som en omöjlighet. Så arbetade sig under lagtankens övervälde 
så småningom fram en ny religiös grundstämning. Religionen kom 
inom den senare judendomen i stor utsträckning att stå i den 
ovissa fruktans och hemliga ångestens tecken. Människan kunde 
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ju inför denna oöverskådliga rad bestämmelser av olika slag aldrig 
veta, om hon verkligen svarat emot Guds fordringar, vilka ju till 
stor del saknade varje sammanhang med sedelagens omedelbara 
krav. Sedan så den i religionens namn fordrade moralen i viktiga 
punkter lösts från inre anknytning till det subjektiva sinnelaget 
och den fromme sålunda ställts i ett rent yttre förhållande till 
lagen, kunde den ej längre bidraga till utbildande av en äkta reli- 
glös trygghetskänsla. Det sedligt-religiösa intresset kom mera att 
inrikta sig på faran att underlåta lydnad för alla lagens enskild- 
heter än på ett positivt görande av det som är >»det viktigaste i 
lagen>. Det är ingen tillfällighet, att den judiska motsvarigheten 
till det kristna kärleksbudet har klätts i en negativ form, berömdast 
i den formulering som givits av Hillel: >Vad du hatar, det gör 
ej heller emot din broder. Detta är hela lagen, det andra är 
blott utläggning». " »Varest idealet i form av en lag på yttre sätt 
står gent emot människan och träder henne till mötes i form av 
isolerade fordringar, där kommer av sig själv icke-överträdan- 
det av lagen att för medvetandet träda i förgrunden; i det rätts- 
liga livet är i grunden den fullkomlig, som ej överträtt lagen>.” 
Sedligheten i all lagreligon får ett negativt drag. Så också inom 
senjudendomen, där vi såsom komplement härtill möta tanken 
på utöver lagens krav gående sedliga prestationer såsom resultat 
av det starkare positiva nitet:? en lärorik parallell till den katolska 
lagreligiositetens utvecklingsgång. Det är högeligen karaktäristiskt, 
att ordet »gudsfruktan> för senjudendomen ter sig såsom religio- 
nens sammanfattning. »Han fruktar synden>?>, var det omdöme, 
vari Jochanan ben Sakkai uttryckte sin uppfattning om en bland 
sina lärjungar. Härvid gällde, att undvikandet av det onda för 
olika människor kunde ha ett mycket olika innehåll. Den själv- 
rättfärdige var snart nöjd med sig, men den allvarlige och sam- 
vetsgranne kunde aldrig vinna någon inre tillfredsställelse. Så se 
vi, huru de fromma judarnas böner från denna tid äro uppfyllda 
av önskningar att bliva bevarade från synden" och att vinna kun- 
skap om Guds vilja för att kunna undgå överträdelse. Det berättas 


" Liknande satser möta redan Tob. 4:15, Arist. 207 och Test. Naphtali hebr. I 
samt i Menanders tänkespråk. Jfr L. Lazarus: Zur Charakteristik der talmu- 
dischen Ethik, sid. 10. 

” KÖBERLE, a. a. sid. 502 f. 

3 BOUSSET, a. a. sid. 395 f. 

4 KÖBERLE, a. a. sid. 622. 
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om Rabbi Gamaliel, att han plägade gråta, när han utlade Hes. 
18:5 ff, alldenstund det syntes honom omöjligt att fullgöra de 
fordringar, som där ställdes för delaktigheten i löftet: >han skall 
leva etc.? 

Denna utveckling hän emot en känsla för lagen såsom en 
börda kom i den senare judendomen att ytterligare skärpas genom 
den nu tillkomna övertygelsen om fortvaro efter döden". Först där- 
igenom skulle idén om Guds vedergällande rättfärdighet få sin all- 
varligaste tillspetsning. Det var nu ej längre fråga blott om Guds 
dom i det närvarande livet, utan om själens öde vid den stora slut- 
domen, när det onda skulle förkastas och det goda få sin lön. Med 
en styrka som aldrig tidigare inställde sig nu kravet på lagupp- 
fyllelse, då det ej längre gällde blott folkets räddning eller för- 
kastelse, utan individens egen framtidslott. Det var oundvikligt, 
att de allvarligare än svårare skulle känna det dilemma, vari 
lagens ändlösa komplicering försatt dem. Odödlighetstanken, som 
framvuxit såsom ett evangelium för de fromma ur teodicéns pro- 
blem, skulle nu vända sin udd mot dessa själva och lägga nya 
stenar på lagens redan förut tunga börda. 

Ju mera Guds krav på människan komplicerades och ju mera 
allvaret av detta krav gick upp för den judiska fromheten, desto 
starkare måste ock den  allvarlige bliva disponerad att känna 
oemotsvarigheten mellan kunna och böra. Också se vi, huru i 
judendomens sista skede den optimistiska tilltron till den mänsk- 
liga viljans kapacitet ingalunda är så ogrumlad som tidigare. Ej 
så som skulle viljefrihetens för den judiska lagreligionen så karak- 
täristiska och i grunden omistliga tanke ha teoretiskt bestritts, 
men ferment av en djupare betraktelse arbeta sig fram i samband 
med den modifierade grundstämning, som nu är skönjbar. Det kan 
i samband härmed pekas på den reflexion över en i människan inne- 
boende ond lust, som åtminstone från mitten av andra århundradet 
är skönjbar inom judendomen”. Även om den fullt utbildade läran om 
»den onda driften> (jezer ha-ra) hör en långt senare tid till, så 
banar sig dock saken väg redan i den förkristna judendomen. 
Man tänkte sig förefintligheten alltifrån födelsen hos människan av 
en drift, som står den gudomliga viljan emot. Tydligast kommer 
den till synes i sinnligheten, dock utan att man på något sätt 
tänkte sig sinnligheten såsom sådan behäftad med synd. Angående 

! MACKINTOSH, a. a., 3. 45 ff. — ? BOUSSET, a.. a, s. 384. 


3— 23440. G. Ljunggren. 
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ursprunget till denna lust hade man ingen utbildad teori, men i 
allmänhet torde den ha satts i samband med berättelsen i Genesis 3. 
Härmed avsågs emellertid ingalunda någon lära om arvsynd och 
än mindre om arvskuld i egentlig mening; man tänkte sig blott 
fortplantning av en böjelse till det onda. Driften är i sig ej synd, 
utan blir synd först när den framträder i syndiga akter. Den 
innebor hos människan såsom blott böjelse under de tidigaste lev- 
nadsåren (till det tionde året — jfr åpaptla vexpå i Rom. 7: 8) och 
bryter sedan fram såsom lust till konkreta syndiga handlingar. >Män- 
niskan skall alltid egga den goda driften emot den onda>, heter 
det hos en av rabbinerna. Framför allt är det emellertid genom 
lagens fostran, som den onda driften skall bringas till undergiven- 
het. Ingalunda vill man nämligen genom denna tankegång av- 
skriva människans självansvar för sina gärningar. Hon kallas av 
Gud till räkenskap för varje nederlag i kampen mot det onda. 
Trots detta kan det ej nekas, att i samband med den djupare 
blick för syndens sammanhang och psykologi, som med denna 
tankegång träder oss till mötes, den optimistiska betraktelsen ter 
sig mindre obetingad. Lägger man härtill, att även i fariseiska 
kretsar rättfärdighetskravet såsom en enhetlig fordran av Gud aldrig 
helt förkvävdes av den överhandtagande kasuistiken" och att bu- 
det: »I skolen vara helige såsom jag är helig> etc. återklingar 
mitt bland de mest atomistiska utläggningar av sedelagen, så för- 
stå vi, att även på denna linje ett allvarligare skuldmedvetande 
kunde arbeta sig fram. Paulus var sannolikt ej den ende, som 
stannade inför budet: »Du skall icke hava lust>. Hos få torde 
det ha skett med samma hänsynslösa energi. Men vi besitta lik- 
väl från judendomens egen mark vittnesbörd om en dylik djupare 
fattning av idealet, nämligen i de båda stora apokalypserna II 
Baruk och IV Esra”. 

Ingen har — Paulus undantagen, vars närmaste parallell på 
judisk mark IV Esra är — med sådan skärpa genomlevat lagreli- 
gionens yttersta problem som författaren till Esraapokalypsen. För 
honom står med ett slag frågan om den individuella frälsningsviss- 
heten fram såsom den stora ängslande frågan. Väl se vi, huru 
teodicéns gåtor ständigt skymta i bakgrunden: Huru kan Gud ha till- 


' Jfr Hillels formulering av lagens innebörd (ovan sid. 32). E. LINDERHOLM, 
a. a., S. 247 f. 

? Jfr E. BILLING: De etiska grundtankarne i urkr., I, s. 221 ff. och KÖBERLE, 
a. a. sid. 567 f. 
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statt synden att komma i världen? Varför har han ej tagit bort 
det onda hjärtat ur människans bröst? Och med avseende på det 
egna folket står det oförklarat, huru Gud så kunnat låta det vandra 
bort i synd och förkastas från sitt ansikte. Men framför allt är 
det frågan om den egna frälsningen eller förtappelsen, som tränger 
sig fram med ett förut okänt allvar. Det är vissheten om den 
individuella odödligheten, som i ett slag gjort denna sak brän- 
nande. Tanken på den annalkande domen är för IV Esra ej längre 
en tröstande utan en förskräckande tanke. Den som skall ärva 
livet, måste vara rättfärdig. Disposuisti in lege tua, quoniam justi 
haereditabunt baec, impii autem peribunt (7:17). Det är i och för 
sig möjligt för människan att uppfylla lagen, ty hon är fri och 
ansvarig för sina gärningar och har fått lagens ljus. Guds lag 
måste uppfyllas, dess majestät är så oantastligt, att det är bättre 
att flertalet människor förkastas, än lagen skall gå om intet. Fiat 
justitia, pereat mundus. Men vem kan nu komma sig ut med den 
fordrade rättfärdigheten? Den optimistiska åskådningen, att lagen 
med Guds hjälp av människan kan uppfyllas är på det allvarligaste 
rubbad. Väl antar IV Esra — i anslutning till traderad föreställ- 
ning — att det funnits enskilda fullkomligt rättfärdiga i gången tid 
(ex. Jeremia, Baruk, Esra, Abraham) och att sådan fromhet ännu 
är möjlig hos enstaka heliga, men man kan ej undgå att konsta- 
tera, att det här mera är fråga om ett teoretiskt postulat, ägnat 
att fastställa vårt ansvar inför synden. Praktiskt sett kan tvivlet 
ej hållas undan. Omöjligheten att uppfylla lagen är av erfarenheten 
ofrånkomligt betygad. I verkligheten är lagen ingen frälsande väg, 
utan driver människorna med öppna ögon i fördärvet. Syndens 
allmänhet har länge stått fast för judendomen, men det betydelse- 
fulla är, att vi här med full konsekvens och klarhet finna den 
tanken uttalad, att denna allmänna ofullkomlighet och sedliga svag- 
het tillika innebär en människan belastande skuld. Det hela ut- 
mynnar inför detta faktum i en skärande disharmoni: Vartill detta 
liv, när vi ej kunna göra något annat än dödens gärningar? Melius 
erat nos non adesse, quam advenientes vivere in impietatibus, et 
pati et non intelligere qua de re (4: 12). 

Den fariseiska judendomen och IV Esra beteckna den tvåfaldiga 
utmynning, vartill den judiska lagreligionen fört. I båda fallen har 
den lett fram till en punkt, varest det blir klart, att lagens fräls- 
ningsväg ej kan vara den slutgiltiga, utan blott kan tillerkännas en 
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låt vara providentiell, så dock övergående betydelse. När lagreli- 
gionen får utvecklas efter sin egen inneboende dialektik, för den 
till en renodling av lagtanken, som ej kan uppbära en livsduglig 
fromhet: den stannar i extrem moralism eller i absolut pessimism. 
Med avseende på syndmedvetandet uttrycker sig detta antingen 
såsom ett minimum av syndkänsla (fariseisk egenrättfärdighet) eller 
såsom ett maximum härav utan motvikt av däremot svarande nåde- 
medvetande (IV Esra). Så ter sig saken från principiell synpunkt, 
och till dessa ytterligheter tenderar all lagreligion, som går till 
grunden med sin egen huvudprincip. Det verkliga livet företer 
emellertid en oändlig serie av religiösa blandningsformer, som ligga 
mellan de båda av oss sålunda angivna polerna. Men alla ha de 
det gemensamt, att de ej förmå åstadkomma något fast förhållande 
mellan syndmedvetande och nådemedvetande. All religion förut- 
sätter nådemedvetande, och där detta försvinner upphör religionen. 
I den konsekventa lagreligionen är nådemedvetandet, såsom vi sett, 
i färd med att upphävas. Där så ännu ej är fallet, finna vi, huru 
tanken på den mänskliga aktivitetens primat med avseende på fräls- 
ningen oklart blandar sig med föreställningar om gudomlig nåd. 
Inom lagreligionens egen ram ligger såsom en sista konsekvens 
insikten om lagvägens oframkomlighet. Däremot kan den utifrån 
sig själv ej alstra det förlösande medvetandet om en gudomlig nåd, 
som borttager syndanöden. Det förmådde ej heller judendomen. 
Därtill krävdes ett positivt frälsningsfaktum, som kunde övertyga 
de ängsliga, att Guds väsen ej är vedergällande rättfärdighet utan 
en sökande kärlek, som själv skapar det nya liv, som kräves av 
hans heliga vilja. Detta faktum möter först i Jesus Kristus. 

Endast när vi behålla dessa ting i sikte, framträder senjuden- 
domens religiösa fysionomi för oss i sin rätta dager. Dess bild 
röjer en komplikation och oenhetlighet, som vägrar att låta sam- 
manpressa sig under en enhetlig kategori. De mest motsatta stäm- 
ningar gå där sida vid sida, disharmonien synes ohjälplig. Den 
allvarligaste botstämning blandar sig med egenrättfärdigt trotsande 
på lön för gärningar. Nu se vi emellertid, att i detta blott dispa- 
rata utvecklingstendenser, sådana de följa med lagreligionens eget 
väsen, äro i färd med att utveckla sig. 

Vill man uttrycka det resultat, som i senjudendomens religiösa 
utmynning föreligger, i kategorier, som från Rud. Ottos »Das 
Heilige> vunnit ingång i språkbruket, skulle saken kunna omskrivas 
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så: Det »numinosum>?, som i den äldre israelitiska religionen 
möter oss i primitiv fattning, har småningom under inflytande av 
en stegrad religiöst-sedlig och kulturell utveckling rationaliserats 
och eticerats. Medan den klassiska profetismen aldrig låter de 
rationella och etiska momenten uttränga de irrationella och över- 
världsliga, utan i ständigt ny upplevelse sammanhåller dem i en 
enhetlig syntes (jfr E. Billing: Försoningen), så separera i senju- 
dendomen de rationella och irrationella tankegångarna från var- 
andra. Den efter mänsklig måttstock koncipierade individuella 
vedergällningstanken uttränger inom fariseismen de övervärldsliga 
synpunkterna och förvandlar religionen till moral; på den andra av 
oss skisserade linjen träder vedergällningstanken in i en olöst spän- 
ning med idén om den absolut övervärldslige Guden, som tänkes 
så abstrakt, att han ej samtidigt såsom hos profeterna kan upp- 
levas såsom ett »fascinosum?, utan står som den mörka skrämmande 
bakgrunden till all sedlig strävan och kamp för laguppfyllelse. 
Trots den oenhetlighet, som sålunda karaktäriserar det senju- 
diska självbedömandet, är det likväl att märka, att vi i denna tid 
möta en viss av den gemensamma utgångspunkten betingad över- 
ensstämmelse i den allmänna uppfattningen av synden, dess väsen 
och övervinnande. Så länge saken ej såsom hos IV Esra är bragt 
till sin spets, röra vi oss alltid på ett gebit, där huvudtanken är 
densamma. Det är alltså här närmast fråga om den grundåskåd- 
ning om synden och dess övervinnande, som kännetecknar ju- 
dendomen utifrån idén om mänsklig frihet och lagrättfärdighet 
såsom vägen till frälsning. För all lagreligion gemensamt är upp- 
skattningen av synden såsom isolerad handling, såsom överträdande 
av bestämda, positiva budord. Sinnelaget såsom syndens likaväl 
som den goda handlingens ursprungskälla undanskymmes med inre 
nödvändighet i en sådan konception. Härvid betyder föga, att 
glimtvis en djupare syn framträder, såsom kan påvisas mitt i den 
rabbinska kasuistikens villsammaste irrgångar. Ty totalomdömet 
måste alltid bero därav, i vad mån den högre insikten förmår göra 
sig gällande i konkurrens med mindervärdiga åskådningselement. 
Ej förefintligheten av en tanke är det betydelsefulla i ett historiskt 
idékomplex, utan i vad mån denna är verksam såsom kritisk 
princip gentemot andra tankar. Väl är inom senjudendomen ofta 
tal även om sinnelaget, men detta framstår därvid ej såsom en 
kring personligheten samlad enhet, utan såsom en summa av en- 
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skilda tankar, en rad av isolerade akter." Synden tänkes alltid i 
form av konkreta utslag av ondska, ett syndigt totaltillstånd är för 
den judiska tanken något otillgängligt. Så skiljer man mellan den 
syndiga böjelsen, som såsom sådan ej är synd, utan först när den 
framträder såsom påtaglig syndig handling. Att denna med hänsyn 
till det medvetna viljelivet orienterade åskådning har en bestämd 
styrka i sitt vakna verklighetssinne samt i avvisandet av varje oklar 
sammanblandning mellan psykiskt och fysiskt (synden intet pi öv), 
skall villigt medgivas. Men icke förty saknade den blick för det 
djupast personliga i synden, som ändock alltid förblir den förvända 
viljeriktningen, det mot Gud avoga hjärtat, såsom profeterna ej 
tröttnat att inpränta hos folket. 

Klart är ock, att genom den betoning av människans i grun- 
den obrutna sedliga kraft, som denna åskådning förutsatte, en 
korruption av det rent religiösa förhållandet lätt skulle inställa sig. 
Mot tanken på isolerade synder svarade idén om särskilda Gud 
behagliga gärningar. Lön- och förtjänsttankarna äro i detta sam- 
manhang oundvikliga. Människorna fördelas med hänsyn härtill i 
trenne klasser: sådana hos vilka synderna överväga, sådana hos 
vilka förtjänsterna överväga och sådana hos vilka båda väga jämnt. 
Atomismen behärskar grundåskådningen. Så får också särskiljandet 
av olika grader och arter av synd en allt större betydelse. Man 
skiljer mellan >lätta> och >»svåra»> synder. Man diskuterar vilken 
som är den svåraste synden. I allmänhet angives härvid vanhel- 
gandet av Guds namn, men i tider av hotande främlingsinflytande 
komma brott mot den nationella religionens livsintressen att i främsta 
rummet betonas.” Man har utbildat begreppet »huvudsynder?: 
såsom sådana nämnas avgudatjänst, otukt, utgjutande av blod och 
baktalande (angivande för fiender; jfr Köberle, sid. 504). Även 


" KÖBERLE, a. a. sid. 495; E. LINDERHOLM: a. a. sid. 244 ff. 

? JOH. PEDERSSEN har i sitt intressanta arbete »Israel> (1920) starkt framhävt 
den uppfattning av folket såsom en realistiskt-organisk totalitet, som Israel har ge- 
mensamt med det semitiska tänkandet ö. h. Därav beror den nationella bundenhet, 
som präglar hela den judiska begreppsvärlden och som gjort det så svårt för en 
verklig religiös individualism att bana sig väg i Israel. Härav följer ock, att den 
egentligt svåra synden i Israel gärna bedömes ej minst med hänsyn till sina »sociala» 
verkningar. Det finnes vissa synder som s. a. s. angripa folkorganismen och som 
draga skuld och fördärv över det samhälle, som tolererar sådant ibland sig. Från 
syndare av detta slag måste samhället genom deras tillintetgörelse befria sig. Den 
bakomliggande tanken är den primitiva föreställningen, att synden såsom sådan har 
en särskild kausalitet, som efter bestämda lagar griper förstörande omkring sig både 
i folkets och individens liv (a. a. sid. 326 ff.). 
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tanken på vissa synder såsom »dödssynder> är gängse i den senare 
judendomen. Redan i Gamla testamentet är understundom tal om 
synder, som ej kunna sonas (Jes. 22:14). Man känner en åtskill- 
nad mellan ovetenhetssynder och sådana som begåtts »”med lyftad 
hand> (Lev. 4:2 ff.; 5:15; Num. I5). Dessa senare, beroende som 
de äro av en förhärdad ondska, äro enligt gammal israelitisk före- 
ställning av den art, att för dem ingen soning gives. Synden medför 
alltid en bestämd reaktion i den syndandes egen själ, den verkar 
upplösande, fördärvande." Den bär sin hämnd i sig själv. Sam- 
hället är endast Guds redskap till utförande av den förstörelse, som 
synden ändock förr eller senare för med sig. Vedergällningstanken 
i religiös mening sammanknyter sig här med denna primitivt fär- 
gade psykologiska förståelse av synden. Lagar av gammalt datum 
uppräkna en mängd sådana synder, som draga utrotande efter 
sig och som måste bestraffas med döden, därest man icke vill 
låta syndens förstörande gift med ty åtföljande olycka gå över i 
folkkroppen. Dit höra utgjutandet av oskyldigt blod (jfr >Hans 
blod komme över oss själva och över våra barn»), att förgripa sig 
på det heliga (Jos. 7), att offra utanför den heliga platsen (Lev. 
17: 4), drickandet av blod (Lev. 17:20—27; 19: 8), offrande av barn 
(Lev. 20: 20), att icke fira påsk (Num. 9: 13), att arbeta på försonings- 
dagen etc. 

Dock är det icke endast handlingens rent yttre karaktär, som 
bestämmer syndens svårhetsgrad. Man kan synda utan att veta det 
Och då anlägges genast ett mildare bedömande. Israel har alltid 
haft en skarp blick för syndens sammanhang med den syndan- 
des viljeställning i stort. >»Det avgorende er», säger Joh. Peder- 
sen”, >» vilket Forhold Handlingen staar til den handlende Sjal: 
er den fremgaaet af Själens centrale Vilje, eller ligger den kun i 
Sjelens Periferi?> Är det senare fallet, är soning genom gott- 
görelse mot den förfördelade, genom offer etc. möjlig. Och so- 

t Jfr härtill J. PEDERSEN: Israel, sid. 326 ff. 

? PEDERSEN, a. a. sid. 326. Att märka är likväl, att ej denna själens grund- 
ställning såsom sådan kommer ifråga inför Gud, utan alltid blott försåvitt den tager 
sig uttryck i handlingar av lydnad eller olydnad. Häri består den judiska lagreli- 
gionens begränsning. Att en personlig beskaffenhet i själen, sådan den ligger till 
grund för människans handlingar och sådan den bildats genom tidigare etiskt-religiöst 
ställningstagande, skulle eo ipso innebära skuld, är en för israelitisk betraktelse 
främmande tankegång. Den blir syndig genom att framträda i syndiga akter, men 
kommer ej ifråga såsom självständig storhet. Profetismen var på väg att lära Israel 


en djupare tankegång, men den kollektiva orientering av syndmedvetandet, som där 
förhärskar, hindrade tankens framtida verkningskraft. 
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ningen måste härvid sätta in, innan syndens skada hunnit gripa 
omkring sig. Ingen människa är enligt judisk föreställning så full- 
komlig, att hon ej understundom låter sådana oregelmässiga hand- 
lingar komma sig till last. Sitter däremot brottet mot rättfärdig- 
hetens lag djupare rotat i själen, kan denna ej räddas undan den 
förstörelse, som synden för med sig. Detta är urgammal israelitisk 
tankegång. Den återverkar även i de senaste skikten av den ju- 
diska religionsutvecklingen, låt vara att den här långt mera mar- 
kerat än tidigare kombineras med tanken på gudomlig reaktion 
i anslutning till vedergällningstanken. Detta senare jämte idén om 
individuell ansvarighet i slutdomen har fört till att förlåtelsemotivet 
får starkare uttryck i samband med de synder, som nu uttryckligen 
inrangeras under kategorien >dödssynder»>. 

Det var särskilt de skarpa religiösa motsättningarna under 
mackabeertiden, som förde till avsöndrandet av en rad bestämda 
synder, som brännmärktes såsom särskilt svåra och för vilka man 
förutsatte omöjligheten av förlåtelse. Författaren av Jubileerboken 
nämner ett flertal dylika (&paptla elg Få&vartov), vilka varken i tiden 
eller evigheten kunna bli försonade. (Köberle, sid. 628 f.) I samband 
med den skarpa preciseringen av vissa dylika oförlåtliga synder, 
som tänktes gå tillbaka på överlagd ondska, framträdde starkare 
än förut bedömandet av de frommas synder såsom beroende på 
överilning, svaghet och framför allt »ovetenhet>. I fråga om dem 
kan förlåtelse vinnas genom uppriktig bekännelse, gråt och klagan. 
Väl kan en människa i enstaka fall stå ren inför Gud, men i regel har 
hon oändligt många anledningar till ånger och bot. Det tillhör 
även »den vise>, som beständigt forskar i lagen, att bedja om för- 
låtelse för sina synder (Syrak 39: s). 

Det kunde emellertid ej undvikas att genom indragandet av 
okunnighetssynpunkten vid bedömandet av synden ett försvagande 
av skuldkänslan lätt skulle göra sig gällande. Det intrycket kan 
man därför ej gärna lösgöra sig ifrån, att många av de syndabe- 
kännelser, varpå de senjudiska skrifterna överflöda, göra intryck 
av något formelmässigt. Det hörde till den fromma >stilen? s. a. s. 
Ehuru det är otvivelaktigt, att i senjudendomens fromhetsliv en 
fördjupad botstämning gör sig gällande och att frågan om synda- 
förlåtelse spelar en mera framträdande roll, så gå vid sidan härav 
tankar, som verka i direkt förytligande riktning. Likasom synderna 
värderades huvudsakligen från objektiv synpunkt, med hänsyn till 
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förbrytelsens yttre art, så kom också tanken på en saklig gottgö- 
relse för synden allt efter dess olika beskaffenhet att vid denna 
tid framträda inom judendomen. För lättare synder tänkte man 
sig i regel bön och syndabekännelse såsom tillräckliga, varvid den 
inre ångern helt naturligt förutsattes såsom självklar. Allmosor 
framstodo också såsom härvid särskilt effektiva. Och vid deras sida 
inträdde fastor, ursprungligen väl såsom tecken på uppriktig bot, 
men sedan ock i betydelse av objektivt soningsmedel. Säkert har 
det varit karaktäristiskt för stämningen i de gentemot fariseismen 
relativt fristående fromma kretsarna i Israel vad som berättas om 
profetissan Hanna: att hon >»tjänade Gud med fastor och böner 
natt och dag> (Luk. 2:37). För svårare synder tänkte man sig 
boten förenad med särskilda prestationer av allvarligare slag. Genom 
dylik självbestraffning skulle den gudomliga vreden säkrast av- 
vändas. Här förena sig gamla sorgebruk och nationella botriter 
med nyare övningar i självtukt. T. o. m. »dödssynder?> tänktes 
understundom möjliga att sona genom rätt kraftiga botgärningar. 
Författaren till Jubileerboken låter denna möjlighet vara ett undan- 
tagsfall av utomordentlig karaktär, och >De tolv patriarkernas testa- 
menten? stegrar den då krävda boten i de rigorösaste proportioner: 
Ruben skall under sju år göra bot inför Jahve och under denna tid 
icke äta vare sig bröd eller kött eller dricka vin." Så förspörjes i 
senjudendomen en tendens att låta boten antaga former av direkt 
självplågeri. I Vita Ad. 5 f. består Adams och Evas bot däri, att 
de få tillbringa resp. 40 och 37 dagar stående i vatten. Så starkt 
än i regel betonas, att boten -:måste tillika yttra sig såsom ett sin- 
nets ödmjukande, så kunde ej undvikas, att genom betonandet av 
den yttre prestationen så småningom ett förytligande av bottanken 
skulle inträda. Betecknande är, att man ifråga om den stora för- 
soningsdagen teologiskt debatterade spörsmålet, huruvida denna 
medförde syndens borttagande utan bot eller icke. 

Den tendens att ifråga om synden lägga huvudvikten vid 
de enskilda handlingarna, som i efterprofetisk tid allt starkare gör 
sig gällande, var huvudorsaken till osäkerheten och splittringen i 
den senjudiska botstämningen. Huru allvarligt och ofrånkomligt 
skuldkänslan i många fall arbetade sig fram hos de enskilda eller 
hos folket i stort, så grumlades den dock åter och åter av tanken 
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på rättfärdigheten såsom en summa av yttre prestationer, möjlig 
för människan att genom en verklig kraftanspänning bringa till 
stånd. Denna grundförutsättning, gemensam för all lagreligion, var 
ock orsaken till att det absoluta helighetskravet, som dock i Israel 
fått en klar formulering, ej kunde göra sig gällande som den grund- 
läggande principen för självbedömandet. Det omböjdes ständigt 
på nytt i en oändlig serie av positiva bud och bestämmelser, vari 
man sökte infånga sedlighetens hela innehåll. Den nödvändiga 
konsekvensen blev likväl, att man, för att kunna upprätthålla möj- 
ligheten av att verkligen nå den krävda rättfärdigheten, måste i 
praktiken göra allsköns inskränkningar i den sedliga fordrans 
räckvidd. Så se vi, huru den judiska kasuistiken är i färd med 
att på mångfaldiga sätt kringgå budens verkliga skärpa och utrusta 
dem med allahanda modifikationer, som skulle möjliggöra deras 
uppfyllande. Hit höra t. ex. talrika utredningar angående kärleks- 
budets olika tillämpning gentemot skilda slag av människor. Att 
märka är, att man aldrig såsom senare katolicismen i ett liknande 
"läge inrättat sig med en dubbel sedlighet — en högre för specia- 
listerna och en lägre för gemene man —, utan lät lagen gälla lika 
för alla. Men vid sidan av strävan att så noga som möjligt klar- 
lägga budets innebörd framträda tillika varjehanda försök att genom 
olika medel på en bakväg komma ifrån densamma. Så viktigt än 
sabbatsfirandet var, så var absolut sabbatshelgd praktiskt omöjlig. 
Lika litet lät sig budet om återskänkande av skuld på sjunde året, 
om återgivande av köpt egendom på femtionde, ränteförbudet m. m. 
i verkligheten genomföra. Genom konstgrepp och spetsfundigheter 
av olika slag visste emellertid de laglärda att under sken av lag- 
uppfyllelse undslippa budets fulla skärpa." Så sanktionerades all- 
sköns osedlighet och ouppriktighet mitt bland de strängaste ford- 
ringar på noggrann laglydnad. Att genom sådant det moraliska 
självbedömandet skulle i hög grad äventyras ligger i öppen dag. 
Det sedliga kravets absoluthet kom på denna väg att lämna plats 
för en relativism, som gjorde vägen bekväm för de lättsinniga, men 
måste inveckla de allvarliga i ändlösa tvivel och samvetsoro. 
Likasom alltså de förutsättningar, som ligga till grund för den 
judiska lagreligionen, sakna verklig enhetlighet och inre samman- 
gjutning, så utmynnar också den därur slutligen framgående grund- 
stämningen i en olöst disharmoni, som tydligt ger sig tillkänna 
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såsom ett övergångsstadium. Judendomen förmådde ej utifrån sina 
egna förutsättningar övervinna den spänning, vartill dess inre dia- 
lektik fört den. En nyorientering och fördjupning var härför nöd- 
vändig, som blev möjlig först i den avgörande fasen i den bibliska 
uppenbarelsereligionens utveckling. 


II. Syndmedvetandet enligt Nya testamentet. 


A. Jesus. 


Uppkastar man först den frågan, vari synden enligt Jesu för- 
kunnelse består, så är det framför allt den starka koncentrationen 
kring en ledande huvudsynpunkt, som här är utmärkande. Synden 
är även för Jesus såsom i Gamla testamentet brott emot Guds vilja, 
såsom den i lagen blivit människorna uppenbarad. Men konse- 
kventare än någon av de gamla profeterna sammanfattar Jesus la- 
gen kring ett enda bud, kärleksbudet. Såsom Gud till sitt väsen 


enligt Jesus är kärlek — fadersnamnet står här ej längre så- 
som ett bland Guds predikat, utan det upphöjes genom honom 
till nomen proprium för Gud" —, så kräver han ock av män- 


niskorna kärlek. Endast så kunna de bliva hans barn, »som låter 
sin sol gå upp över onda och goda och låter regna över rättfärdiga 
och orättfärdiga». Synd är all kärlekslöshet gentemot nästan, vare 
sig i tanke, ord eller gärning. Men synden får tillika hos Jesus 
en starkare religiös bakgrund än någonsin tidigare i Israel. Väl 
hade profeterna, när de trängde som djupast (Hosea, Jeremia), hän- 
fört all synd på motsträvighet gentemot Jahve och hans kärleks- 
gärningar, men betraktelsen var ännu kollektivt bunden och syn- 
punkten gjordes ej konsekvent gällande såsom princip för det indi- 
viduella bedömandet. Här kunde man ej frigöra sig från veder- 
gällningstanken såsom gudsföreställningens avgörande moment. Än 
mer blev detta fallet i senjudendomen, där vedergällningsläran ut- 
sträcktes till en i det sedliga livets enskildheter ingripande princip, som 
upplöste det enhetliga sedliga kravet i en serie fristående bud och stad- 
gar, vilkas återförande på ett gemensamt centrum blev allt svårare. 


" LÖTGERT: Die Liebe im N. T., sid. 3 f. 
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Väl betonade man även här högmodet såsom den egentliga grund- 
synden och ödmjukheten såsom gudsfruktans sammanfattning, men 
i verkligheten var det ej härvid fråga om annat än det negativa 
eller positiva förhållandet till lagen såsom ett komplex av auktori- 
tativt givna stadgar. Det religiösa momentet får under vedergällnings- 
lärans och den extrema transcendenstankens tryck allt svårare att 
göra sig gällande såsom en självständig livssfär i förhållande till 
den atomistiskt uppfattade sedligheten. 

Hos Jesus är grundsynen en radikalt annan. När Jesus 
sammanfattar lagen i kärleken till Gud, så är det fråga om ett 
förhållande med verkligt religiösa dimensioner, om en fördjupad 
innerlighet, som får sin tydligaste illustration av Jesu egen gemen- 
skap med sin himmelske Fader i bön och mottagande öppenhet. 
Synden består däri, att människorna göra motstånd mot den him- 
melske Fadern och visa ifrån sig hans besökelse. Och den stegras 
i samma mån som nådesbevisningarna bliva större (jfr liknelsen om 
vingårdsmännen, Matt. 21, Mark. 12, Luk. 20). Då Jesus är buren 
av medvetandet att vara Guds sista försök att kalla sitt folk till 
räddning, så framträder synden i sin grellaste belysning genom 
det sätt, varpå Israel förhärdade sig mot hans budskap. >Jeru- 
salem, Jerusalem, du som dräper profeterna och stenar dem, som 
äro sända till dig, huru ofta har jag icke velat församla dina barn 
såsom hönan församlar sina kycklingar under sina vingar, men I 
haven icke velat» (Matt. 23:37). Synden är till sitt väsen otro, 
motsträvighet emot Guds kärlek eller (enligt Johannesevangeliet) 
emot den insedda sanningen, som gör, att människorna älska mera 
mörkret än ljuset. Huru starkt än Jesus fattar folket som totalitet 
i sikte och riktar sitt bättringsrop till Israel i stort, så är likväl 
den individuella aspekten markerad på ett sätt som aldrig tidigare. 
När den allmänna folkomvändelsen ej längre kunde av Jesus fast- 
hållas såsom möjlig, är det, som om appellen till den enskilde fram- 
trädde med ökad skärpa." Särskilt var det, måste man förutsätta, 
uppgiften att fostra den honom omgivande lärjungaskaran, som 
lät hans blick alltmera stanna vid de enskilda människorna.” Hela 
den judiska individualiseringsprocessen ligger emellan honom och 
profeternas socialt inriktade förkunnelse. Utan den mot bakgrun- 
den av den gamla domstanken framträdande individuella odöd- 


ft E. BILLING: Försoningen, I, sid. 79 ff. 
? E. BILLING: De et. grundt. i urkr., II, sid. 64 och 71. 
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lighetstron vore ett sådant ord av Jesus otänkbart som det: >Vad 
hjälper det en människa, om hon vinner hela världen, men tager 
skada till sin själ?> (Matt. 16: 26). Även med avseende på den en- 
skilde får synden i främsta rummet religiös innebörd. För den 
förlorade sonen betyder lämnandet av fadershuset det avgörande 
steget, som sedan drager etiska konsekvenser med sig. I förhål- 
landet mellan människan och Gud är det ej i första hand fråga 
om att hålla en rad av bud och stadgar, utan om en gemenskap 
av personligt religiös innebörd. 

Endast under denna dominerande religiösa aspekt var det 
Jesus möjligt att ur den rabbinska kasuistikens irrgångar föra män- 
niskorna till den enkla, klara linje, som vi hos honom möta 
framför allt i hans hävdande av kärleken såsom lagens summa 
och i den formulering han gav av kärleksbudets innebörd: >»Allt 
vad I viljen att människorna skola göra Eder, det gören I ock 
dem. Ty detta är lagen och profeterna> (Matt. 7: 12). Det var den inre 
religiösa vissheten, som satte Jesus i stånd att med osviklig säkerhet 
alltid rikta blicken på det väsentliga och avgörande i etiskt av- 
seende. »När man kommer till honom med dessa gamla mästare- 
frågor, med vilka kasuistiken tumlat om i det oändliga, där det 
syntes omöjligt att komma till något slut (Vilken är min nästa? 
Är det rätt att giva kejsaren skatt? Skilsmässofrågan o. s. v.), 
är han genast färdig med sitt svar — med ett enda grepp lyfter 
han dem genast upp i en helt ny sfär, där alla de gamla alter- 
nativen te sig som antikverade, och där svaret till åhörarnas häp- 
nad ger sig av sig självt. Man får det intrycket, att han en gång 
för alla skådat hela detta område och nu rör sig därinne med 
suverän frihet och säkerhet.>" Så förmådde också Jesus tränga 
djupare än den tidigare etiska uppfattningen i Israel. Konsekvent 
gjorde han gällande sinnelagets allt avgörande betydelse. Ett gott 
träd bär god frukt, men ett dåligt träd ond frukt. >Intet, som 
utifrån går in i människan, kan orena henne, men vad som går 
ut ifrån människan, det är det, som orenar henne. — — Ty ini- 
från, från människornas hjärtan utgå de onda tankarna, otukt, 
tjuveri, mord, äktenskapsbrott, girighet, ondska, svek, lösaktighet, 
avund, hädelse, övermod, oförsynt väsende. Allt detta onda går 
inifrån utåt och det orenar människan» (Mark. 7:15, 21—23). Al- 
lenast de gärningar äga värde, som äro gjorda med det ögon- 

Y Cit. E. BILLING, a. a. II, sid. 60 f. 
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märket, att den himmelske Fadern därigenom skall vinna pris 
(Matt. 5: 16). Människans inre måste därför först omskapas, om 
ett nytt sedligt förhållande skall bliva möjligt. Bergspredikans 
sedliga anvisningar äro närmast riktade till hans lärjungar, till så- 
dana, hos vilka en ny begynnelse redan är förhanden. Jesus vill 
föra de sina fram till en utsiktspunkt, varifrån de själva skola 
kunna i frihet tillämpa kärlekens stora grundregel på livets skif- 
tande förhållanden. Den judiska lagreligionens atomism är över- 
vunnen och möjlighet skapad för ett självbedömande av helt annat 
allvar och djup än tidigare. Detta självbedömande hämtar ej 
längre sitt stoff från allehanda yttre kriterier av uppfyllda bud och 
föreskrifter, utan väller fram ur medvetandets omedelbara religiösa 
bestämdhet. Därmed får det också över sig en suveränitet och 
enhetlighet, som var omöjlig på lagreligionens stadium. Känslan 
av synd och skuld kommer ej till stånd genom slutledning från 
yttre nöd och vidrigheter, ej heller rör den sig med osäkra fakto- 
rer i form av glömda eller >hemliga synder>, den har, när den 
vaknat hos en människa, över sig en omedelbar självevidens, som 
ej behöver stödjas med några som helst yttre kriterier. 

Därmed är också sagt, att syndaförlåtelsen, sådan Jesus förkunnar 
den, på ett helt annat sätt än i G. T. uppleves såsom en själv- 
ständig religiös gåva. Även om Jesus i det uppdrag, varmed han 
av sin Fader utrustades, innesluter lindrandet av jordisk nöd, så 
möter en helt ny värdering av syndaförlåtelsen såsom en särskild 
gudsgärning. Till den lame i Matt. 9 riktar han orden: >Var vid 
gott mod, min son, dina synder förlåtas dig>, och först när han 
märkte oppositionen från de skriftlärde gentemot den myndighet, 
han därmed gjorde anspråk på, tillade han för att därmed bekräfta 
sin fullmakt: »Men för att I skolen veta, att Människosonen har 
makt att på jorden förlåta synder, så stå upp — sade han nu till 
den lame — och tag din säng och gå hem» (9: 6; jfr Luk. 5: 18 ff., 
Mark. 2:3 ff... Dem som voro bedrövade över sin synd hänvisade 
han icke till särskilda försoningsgärningar, rituella prestationer o. d., 
utan till Guds oförskylda förlåtande kärlek. Synderna voro bort- 
tagna i samma stund som tron frimodigt grep om hans tillsägelse: 
Dina synder äro dig förlåtna (Luk. 7:48). De som sörja, gråta 
och äro fattiga i anden äro därför redan saliga. Den förlorade 
sonen behöver blott fly till den barmhärtige fadern i uppriktig 

t Jfr H. JaAcoBY: Neutestamentl. Ethik (1899), sid. 14. 
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ånger för att bandet skall återknytas. Vi se också, huru Jesus 
bestämt avvisar vedergällningslärans detaljerade tillämpning på 
livets många enskildheter. Något direkt samband mellan synd 
och yttre olycka, sjukdom och lidande vill han beträffande det 
individuella fallet ej vidkännas (Joh. 9:2, 3; Luk. 13:4 f.). Jesu 
närmaste efterföljare visa sig också ha förstått den innerlighet och 
den fördjupning, som genom honom gavs åt syndaförlåtelsens tanke. 
Redan det direkta berättelsestoff, som om honom bevarats undan 
glömskan, intygar detta; och lika mycket sådana vittnesbörd, som 
möta t. ex. i Apostlagärningarna, varest Jesuspredikan får sin 
egentliga karaktär genom förkunnelsen av >bättring och syndernas 
förlåtelse> (Apg. 2:38; 3:19; 5:31; 10:43; 13:38 etc.). 

Jesu förkunnelse av Gud såsom kärleken utesluter icke, utan 
innesluter på varje punkt tanken på Gud såsom den rättfärdige 
och helige. I det stycket står Jesus på samma linje som de gamla 
profeterna. Guds syndaförlåtande kärlek förutsätter såsom sitt 
nödvändiga korrelat, att Gud tillika är de sedliga kravens väktare. 
Gud är för Jesus också konungen, som skall kräva räkenskap av 
sina tjänare, som skall hålla dom med sitt folk och med alla en- 
skilda människor. Gud såsom den rättfärdige domaren är den bak- 
grund, varemot kärlekstanken avtecknar sig. Först därigenom får 
den etisk halt och det paradoxala djup, som den äger i all Jesu 
förkunnelse. Gud är lagens väktare, Jesus har icke kommit för 
att upplösa lagen eller profeterna, utan för att fullborda dem. 
Lagen skall bestå, ingen prick därav får borttagas, så länge ännu 
den närvarande äonen äger bestånd (Matt. 5:18). Gentemot Gud 
hava människorna ingen rätt och inga anspråk. Till hans tjänst 
äro de hela sitt liv oinskränkt förpliktade. Hela sitt liv äro de 
skyldiga honom (Luk. 17:7 ff.). Sina gärningar skola de göra för 
att den himmelske Fadern skall därigenom varda prisad (Matt. 5: 16). 
Här är ingen ackomodation efter människornas svaghet och oför- 
måga; kravet göres gällande i hela sin övervärldsliga höghet.” 
Människorna skola i kärlekens fullkomlighet vara — såsom Han 
(Matt. 5:48). Bönerna om att Guds namn skall helgas, hans rike 
komma och hans vilja ske stå först i den bön, han lärde sina lär- 
jungar att bedja. Liksom det vilade ett gudomligt »måste» över 
hela hans gärning från begynnelsen till slutet, så är det ock känne- 
tecknet på varje sann Jesu lärjunge, att han verkligen gör den 

|" E. BILLING, a. a. II sid. 76; N. J. GÖRANSSON: Ev. Dogmatik II, sid. 22 f. 
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himmelske Faderns vilja. Särskilt Johannesevangeliet ställer i sköna 
Jesusord (6: 38; 7:16; 8:49; 15:8; 9:4; 12:49) fram för oss Jesu 
medvetande att i all sin gärning omedelbart stå under Guds vilja 
och ledning och att i allt blott vara verkställaren av hans befall- 
ningar. 

Den väg, som Jesus genom sin lära och genom sitt livs exem- 
pel visat oss, innebär väl en radikal förenkling, när det gäller att 
fastställa Guds krav på människorna, men det betyder intet av- 
knappande på budets allvar; i stället framträder det med en skärpa 
och en auktoritet, som vida överträffar den skrivna lagens. Jesu 
ställning till den israelitiska lagen, torah, är alltigenom bestämd 
av en enhetlig synpunkt. Det hela sammanfattar sig för honom i 
kärleksbudet. Dess hållande måste vara huvudsaken. Det är för 
Jesus den kritiska princip, efter vilken alla andra bud måste sov- 
ras och värderas. Där sabbatsbudets otaliga förgreningar kommo 
i strid med kärlekens krav, där måste denna suveränt göra sig 
gällande. Därför sammanfattade sig för Jesus alla de heliga böc- 
kernas sedliga anvisningar i regeln att emot människorna göra allt, 
vad vi önska, att de skola göra emot oss: »ty detta är lagen och 
profeterna>. 

Men huru då förklara Jesu starkt markerade ord i bergspre- 
dikan, Matt. 5: 17—19, att han icke var kommen för att upplösa 
lagen och profeterna och att icke den minsta bokstav eller en 
enda prick av lagen skulle förgås, förrän allt har fullbordats? 
Mäste icke Jesu åhörare ha hänfört denna utsaga på det som då 
gällde såsom >lagen>, nämligen de i Moseböckerna uttryckligen 
formulerade buden och förbuden jämte de ur dem härledda och 
såsom utläggning därav (halacha) erkända föreskrifterna? Är ej 
härmed av Jesus utsagt, att intet av lagens alla 613 bud skall gå 
om intet och sättas ur kraft genom honom? Det kunde tyckas, 
som ställde sig Jesus härmed i linje med dessa fariseiska skrift- 
lärda, som med ängslig omsorg vakade över uppfyllandet även av 
de >»>minsta? bland lagens stadgar. Bibelutläggningen har känt sig 
besvärad av detta ställe, som synts vägra att låta infoga sig i den 
bild, evangelierna eljest ge av Jesu förhållande till lagen. Zahn" 
håller före, att Jesus möjligen blivit missförstådd; och där man i 
andra fall ej velat gå därhän, att förklara ordet oäkta, har man 
varit av ungefär samma uppfattning som Johannes Weiss, vilken 

' TH. ZAHN: Evang. des Matthäus, till detta ställe. 
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förklarar: »Das Buchstabenwort Jesu gehört sicherlich nicht zu 
denen, die sein innerstes Wesen bedeutsam enthällen>. 

Det förefaller mig som hade Bornhäuser i sin intressanta studie 
över bergspredikan” träffat den rätta förklaringen till det omstridda 
stället.  Bornhäuser framhåller, att sammanfattningen av hela torah 
i ett enda bud ingalunda var något för den samtida judendomen 
okänt. Därom vittnar ju det bekanta Hillelordet: >Vad du hatar, 
det gör ej heller emot din broder. Detta är hela lagen, det öv- 
riga är blott utläggning> (Jfr Tobit 4:13 8 pioetg, pröevl torhong)- 
Sammanfattningen av första och andra tavlans bud i kärlekens 
dubbelbud var tvärtom uppenbarligen allmänt gängse ibland de 
skriftlärde, såsom Jesu möte med den lagkloke (Luk. 10: 25 ff.) be- 
visar. Jesus åsyftar alltså även på detta ställe kärleksbudet och 
dess utflöde i handling, när han talar om lagen. Det är lagen i 
denna mening, som ej får upplösas. Vad är det som giver Jesus 
anledning att särskilt framhålla denna sak? Likasom bergspredikan 
1 stort måste även detta ord uppfattas såsom innebärande polemik 
emot fariseernas sätt att utlägga och tillämpa lagen. Det är ej 
närmast fråga om försvar, utan om angrepp i de avhandlade ver- 
serna. Vad Jesus tar sikte på är den rabbinska kasuistikens av- 
trubbande av kärleksbudets absoluthet och den inskränkning av 
dess universella giltighet, som är ett av de mest utmärkande känne- 
tecknen för denna etik. Liknelsen om den barmhärtige samariten 
är det ställe, som för oss tydligast åskådliggör Jesu opposition emot 
sin samtid på denna punkt. Budet om kärleken till nästan (zAnolov) 
omsatte sig betecknande nog för den i den rabbinska tankegången 
uppfostrade i frågan: Vilken är då min nästa? Här är ett av de 
mest debatterade spörsmål i den senjudiska kasuistiken. När är 
jag pliktig att hjälpa? Som regel gällde, att blott judar härvid 
kommo ifråga. Men även innanför det egna folket gjorde man 
bestämda åtskillnader. Budet i hela sin utsträckning gällde till sist 
enligt fariseisk uppfattning blott medlemmarna i det egna partiet, 
den egna fromhetsriktningen. Ej heller den israelitiske icke-fariseen, 
framför allt det föraktade am haarez, gällde för fariseerna såsom 
»nästa? i egentlig mening. Här var en mångfald gradskillnader 
och olika tänkta fall, som man hade att utreda och ta ställning till. 

Bornhäuser vill nu fatta en hel rad Jesu sedliga anvisningar i 


!'K. BORNHÄUSER: Die Bergpredigt, Versuch einer zeitgemässen Auslegung, 
(Giätersloh 1923), sid. 52 ff. 
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bergspredikan såsom framför allt bestämda av opposition emot den 
fariseiska inskränkningen i kärleksbudet, vari Jesus såg en »”upp- 
lösning? av lagen. Denna motsättning kommer framför allt till 
uttryck i stycket Matt. 5:38—48. Likheten med den himmelske 
Fadern skall framträda särskilt däri, att Jesu lärjungar ej göra någon 
åtskillnad mellan vän och fiende, >ond> och >god>. B. ger i sin 
framställning utifrån gällande judisk rättspraxis och sedvänja en 
högst intressant konkret bakgrund åt de olika anvisningarna i detta 
parti av bergspredikan, som visar, att det vid de skilda Jesusorden 
ej är fråga om godtyckligt valda >»bilder» för att åskådliggöra den 
>sinnelagsetik>, Jesus vill inskärpa, utan om bud, som från början 
till slut äro avsedda att realiseras av lärjungarna. Samma tanke 
vill nu ock B. se markerad i de verser, som omedelbart föregå 
ordet om lagens upplösande (v. 13—16), varest det talas om lär- 
jungarna såsom världens ljus och jordens salt, och att de skola 
låta sitt ljus lysa för människorna (ävbpwrog i motsats mot 
rtANngslov i judisk mening) och för alla dem som äro i huset. 
Huru nu än med denna sista tolkning må vara, synes mig ofrån- 
komligt, att grundtanken är riktig: det är emot den godtyckliga 
och efter människans synpunkter och önskningar tillrättalagda ut- 
tolkningen av lagens grundbud, som Jesus riktar sig, när han talar 
om upplösning av lagen. Han själv är icke lik de skriftlärde i detta 
stycke, vill han säga. Lagen måste gälla i hela sin utsträckning 
och hela sitt allvar. Guds fullkomlighet, ej människotankar därom 
är den översta normen för den rättfärdighet Jesus kräver av de 
sina. Man talade på Jesu tid om olika slag av bud, de minsta, 
små, stora och största. I kasuistikens virrvarr sjönko ofta de 
enklaste kärlekskrav ned bland de »>minsta buden? för andra, som 
tedde sig viktigare: »>Ve Eder, I skriftlärde och fariseer, I skrym- 
tare, som given tionde av mynta, dill och kammin, men underlåten 
det som är viktigast i lagen, nämligen rätten och barmhärtigheten 
och troheten!» (Matt. 23: 23). Kärleksbudet gäller oinskränkt, även 
om fariseerna sätta det ur kraft. Därav skall ej den minsta prick 
gå förlorad, sålänge himmel och jord stå." Jesus träder upp mot 
all relativisering av Guds lag. 

Med denna absoluthet, som Jesus inför i det sedliga bedöman- 
det, är lagreligionens ståndpunkt definitivt överskriden. Den nya 
rättfärdighet, som Jesus fordrar av Gudsrikets medlemmar, går dju- 

> Jfr ock E. BILLING, a. a. II, sid. 56. 
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pare och kräver mera än den, varmed fariseerna på Jesu tid stolt- 
serade. Lagreligionen lägger en empirisk-human betraktelse till 
grund för tankarna om den gudomliga rättfärdigheten; den räknar 
alltid primärt med den mänskliga prestationsförmågan och drives 
förr eller senare till att anpassa sig efter dess villkor. Den etiska 
personlighetsreligionen, sådan Jesus förkunnar den, behöver ej skruva 
ned idealet genom kalkyler över det vid olika tillfällen möjliga, ty 
den utgår beständigt från den genom nåden skapade grundförut- 
sättningen, ett sinnelag som i varje situation själv drager konse- 
kvenserna av sin religiösa upplevelse och med frimodighet griper 
om Guds krav (jfr Jesu svar på frågan: >vem kan då varda frälst? 
» För människor är det omöjligt, men för Gud är allting möjligt>). 
Även för lagreligionen betyder det nya livet en bestämd brytning 
med det föregående, men denna kommer framför allt till stånd ge- 
nom anspänning av de förefintliga sedliga krafterna. I denna opti- 
mistiska tro på den fria viljans obegränsade förmåga av val lever 
i stort sett den gammaltestamentliga fromheten. Väl höjde sig 
profeterna till tanken på att något verkligt nytt endast kunde 
komma genom Guds skapande ingripande. Men tanken vann aldrig 
konsekvent individuell tillämpning, utan gällde företrädesvis med 
avseende på den väntade folkomvändelsen. I folkets historia hade 
man sett spåren av Guds väldiga gärningar, men den enskilde hade 
ännu intet sådant otvivelaktigt faktum i historien att hålla sig till, 
som kunde intyga Guds nådesavsikter med honom personligen. När 
profeten skulle tillämpa nådetanken individuellt, saknade han fast 
mark under fötterna. Jeremia kunde endast med nöd i kraft av 
sitt kallelsemedvetande rädda sig undan pessimismen och IV Esra 
hamnade i tröstlöst frågande. Först med Jesus begynner en ut- 
korelsehistoria, som kan giva nådetanken individuell kraft. Jesus 
vet sig sänd icke allenast till folket i stort, utan till att kalla varje 
enskild till gemenskap med sin himmelske Fader. Jesus kunde 
därför påyrka en radikalt annan väg än lagreligionens, utan att driva 
människorna in i förtvivlan och hopplös resignation. Jesus kräver 
en ny begynnelse, som på en gång är verkad av Gud och tillika 
framväxer ur personlighetens samlade besinning över sig själv och 
sitt eget läge. Den falska synergismen är principiellt negerad. 
Både den oavkortade rättfärdigheten och den rena nåden kunna 
restlöst göras gällande. Därmed är ock möjlighet skapad för ett 
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syndmedvetande, som ej känner någon ursäktande relativism, lika- 
väl som för ett nådemedvetande av fulltonig halt. 

Här kunna vi nu övergå till frågan: huru uppfattar Jesus män- 
niskans naturliga läge? Vi kunna då från början konstatera, att hos 
Jesus möter en klar blick för månniskolivets konkreta mångfald och 
skiftande utvecklingsstadier. Det är ingen »>monotoni? över hans 
syn på den naturliga människan. T. o. m. det fjärde evangeliet, 
som dock synes uppbygga en fast mur mellan »världen» (6 xéopog) 
och >»ljusets> barn, låter Jesus tala om människor, som »äro av 
sanningen? och som därför höra hans röst. Men ännu mer 
synoptikerna visa oss Jesus i umgänge med människor, hos vilka 
ännu icke syndkänslan synes ha vunnit någon dominerande plats i 
medvetandet. Han söker anknytning till en och var, som genom 
sin tidigare utveckling drives till honom. Man har pekat på den 
romerske centurionen (Matt. 8, Luk. 7:6 f.), på den syrofeniciska 
kvinnan för att visa, att syndkänslan ej varit den avgörande faktorn 
vid mötet med Jesus. Man har framhållit, huru Jesus kände fari- 
seer, som >icke voro långt ifrån Guds rike». Harnack har formu- 
lerat sin mening härom på följande sätt: >Att skilja mellan gott och 
ont — för :Gud eller emot honom — ville Jesus hos var och en göra 
till en livsfråga för att sedan visa den, för vilken den så blivit, att 
han kan förlita sig på den Gud, som han skall frukta. Därvid har 
han ingalunda alltid gripit tillbaka på synden eller ens den all- 
männa syndigheten, utan han har tagit fatt på de enskilda på mycket 
olika sätt och på skilda vägar fört dem till Gud... Först genom 
Augustinus har medvetandet om den allmänna syndigheten blivit 
kristendomens negativa grundstämning>?.” Huru förhåller sig härmed? 

Intet kan vara felaktigare än att förvandla Jesus till en opti- 
mist ifråga om den >»naturliga människan». Sant är, att Jesus har 
vaket sinne för de positiva förbindelselinjer, som i etiskt eller reli- 
giöst avseende leda från livet utanför hans gemenskap till lärjunga- 
skap hos honom (ex. Luk. 10:30 ff.). Sant är, att han ej för att 
ö. h. inlåta sig med människorna krävde ett utpräglat syndmed- 
vetande, utan anknöt till allt hos de enskilda, som kunde göra dem 
mottagliga för hans budskap. Men lika visst är — såsom vi senare 
närmare skola se —, att han ej känner någon rätlinig övergång 
från gammalt till nytt. Han känner ingen naturlig fromhet och inga 
sedliga kvalifikationer, som utan vidare skulle göra människorna 
a HARNACK, Dg. I 59 f. 
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skickade att vara hans lärjungar. Hos alla dem, som inläto sig 
med Jesus och av honom blevo andligen hulpna, möta vi något 
av den ödmjukhet, som ensam kunde draga dem till honom såsom 
frälsare. Även om ej syndakänslan härvid var det starkaste mo- 
mentet, så låg den dock som ett frö innesluten i den stämning, 
varmed de nalkades Jesus. En utpräglad syndkänsla krävdes väl 
ej på >»metodistiskt?> vis av Jesus såsom utgångspunkt, men hans 
själavård syftade konsekvent till dess uppväckande. När Jesus 
vänder sig till människorna med sina saligprisningar, när han 
t. ex. Matt. 10:11 talar om sådana som äro »värdiga? att mot- 
taga de utsända lärjungarna eller när han om en farisé vittnar, att 
han icke är långt ifrån Guds rike (Mark. 12:28), måste vi härvid 
ihågkomma såväl den förberedelsegärning, som till samvetenas 
väckande utförts av den judiska lagförkunnelsen, som även Döpa- 
rens djupt betydelsefulla bättringsrop. Härvid är ock att märka, 
att Jesu eget begynnande framträdande enligt synoptikerna står i 
omvändelsepredikans tecken. Utan tvivel representerade de män- 
niskor, som kommo till Jesus, en mångfald olika grader av synd- 
medvetande, men säkert har ingen genom honom känt sig manad 
till ett lugnt förblivande vid status quo i detta avseende. 

Innan vi gå vidare vilja vi dock särskilt framhålla en sak, som 
i detta sammanhang ej är utan sin stora vikt. Och det är detta: 
Jesus har aldrig i motsats till de stora gudsmännen, till vilka synd- 
medvetandets utveckling före och efter honom anknyter sig, själv 
givit uttryck åt någon känsla av synd och skuld. Vad som fram- 
hävts i motsatt riktning visar sig vid närmare påseende ej hålla 
streck. Särskilt har man stannat inför Jesu ord till den rike yng- 
lingen i Mark. 10:18: »Varför kallar du mig god? Ingen är god 
utan Gud allena». Detta ställe måste emellertid förstås mot bak- 
grunden av ett annat Jesusord, nämligen Matt. 23:7. Jesu svar 
Mark. 10 är närmast att tolka såsom utslag av en reaktion hos 
Jesus gentemot fariseernas jakt efter titlar och hedersnamn. För egen 
del gjorde han verkligen anspråk på rabbititeln (Matt. 23:7), men 
när nu denne rike man helt hastigt kommer emot honom på vägen 
med hälsningen »gode mästare”, så gav han detta spontana uttryck 
åt sin motvilja mot den fariseiska titelsjukan och mot den smick- 
rande inställsamhet, vartill denna gav anledning." Ordet har därför 
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Jfr DALMAN: Die Worte Jesu 1: 230 f.; K. THIEME: Die christl. Demut, 
(1906) sid. 106 ff. 
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intet med Jesu självbedömande att skaffa, är företrädesvis att 
betrakta såsom ett stämningsord, som ej avser att läromässigt 
fastlägga något angående hans förhållande till sin himmelske 
Fader. 

Man har vidare såsom bevis för att Jesus ej var fri från synd- 
känsla framhållit att bönen Fader vår, inklusive den femte böne- 
punkten, är att betrakta såsom Jesu egen bön, vidare hans mot- 
tagande av Johannesdopet och Getsemaneordet om köttets svaghet. 
Vad nu först det viktigaste argumentet, hänvisningen till Johannes- 
dopet, beträffar, så kunna vi här ej ingå på den omdebatterade 
och i grunden olösliga frågan, vad Jesus med undergåendet av 
denna akt positivt avsåg. Såväl det ena som det andra av de 
anförda argumenten måste bedömas mot bakgrunden av Jesu 
självmedvetande i övrigt. De drag man betonar måste kunna 
sammanfogas med vad vi eljest känna till en bild, som ej inifrån 
spränges sönder av direkta psykologiska orimligheter. Såsom utan 
vidare omöjligt kan man genast rubricera O. Holtzmanns och A. 
Meyers tanke, att Jesus undergått Johannesdopet i tanke att där- 
igenom sona möjligen begångna, omedvetna synder." Med Jesu 
starka känsla för Guds absoluta dömande av även den ringaste synd 
skulle tanken på en sålunda ponerad oklar ställning gentemot den 
himmelske Fadern på hans fromma medvetande ha haft en fullstän- 
digt korrumperande verkan. Det betyder dock ett neddragande av 
Jesus på ett av honom fullständigt övervunnet stadium av religio- 
sitet att låta en dylik etiskt-atomistisk betraktelse här inskjutas så- 
som förklarande faktor. Jesu medvetande om obruten inre gemenskap 
med sin Fader förliker sig ej med ovisshet av något slag. Därigenom 
vore själva centrum i hans religiösa existens upprivet. 

Men även tanken på en medveten och klar syndkänsla såsom 
motiv för undergående av dopet eller i övrigt såsom ett inslag i 
Jesu förhållande till sin himmelske Fader lider av sådana svårigheter, 

t O. HOLTZMANN (Leben Jesu, sid. 99 ff.) utgår från den tradition, som Hebre- 
erevangeliet meddelar, att Jesus på uppfordran av sina bröder och sin moder att med- 
följa till dopet, svarat: >Vad synd har jag då begått, eftersom jag skulle gå och 
låta mig döpas av honom (Johannes)? Möjligen skulle då det jag har sagt vara 
(sagt av) ovetenhet». H. tillfogar så: »Zuerst sprach sich das sichere Bewusstsein 
einer stetigen, ungebrochenen Entwicklung aus; aber die eben damit erwachsene 
ernste Gewissenhaftigkeit lässt wenigstens Zweifel an der völligen Reinheit aufkom- 
men, ohne dass irgendwelche belastenden Tatsachen ins Bewusstsein treten». — A. 
MEYER hänvisar till Ps. 19::3 och förmenar att den judiska tanken på möjliga hemliga 


brister är den psykologiska förklaringen till Jesu handling. (Handbuch zu den 
neutest. Apokryphen ed. Hennecke, 1904, sid. 25 f.). 
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att den utan vidare måste avvisas. Väl är det sant, att Jesus 
i frestelsens stunder våndades och ängslades, att han ödmjukt 
bekände sig blott vara ett Guds redskap, som intet kunde göra 
av sig själv, att han hade behov av bön till sin Fader, att 
han var medveten om ett klart avstånd mellan sig och den 
allsmäktige, allvetande skaparen och styresmannen av himmel och 
jord (Mark. 13:32), att han med ett ord kände sig stå på vår sida 
gentemot Gud. Väl är det sant, att också ett momentant fördunk- 
lande av utsikten över Guds vägar ej är Jesus främmande (han 
höll det dock i Getsemane för möjligt, att kalken kunde gå ifrån 
honom) och att han såsom den om klarhet och kraft kämpande 
också hade rum för vad som skulle kunna kallas fruktan för Gud. 
Allt detta är drag i den ödmjukhet, som gör det möjligt för oss 
att ö. h. psykologiskt förstå Jesus i det som kallats »hemligheten 
av kristendomens uppkomst>," hans övermänskliga självmedvetande. 
Mot ödmjukhetens bakgrund avtecknar sig emellertid detta i våra 
evangelier med en ovedersäglighet, som lämnar alla tvivel om 
grundtonen i detsamma bakom sig såsom efemära utslag av oför- 
stående hyperkritik. Att Jesus med sina kraftgärningar visste sig 
handla på gudomligt uppdrag, att han själv satte dem i samband 
med de profetiska messias- och gudsrikesförhoppningarna (Matt. 
12: 28), att han vidare kände sig tala med gudomlig myndighet 
såsom laggivare å Guds vägnar, att han visste sig å Guds vägnar 
kunna förlåta synder, och att han i en eller annan form satt sin 
sändning i förbindelse med gudsrikets fullbordan genom domen 
över de ogudaktiga: det är allt ting som icke bestridas av den 
sansade vetenskapliga kritiken. Jesu bild, sådan evangelierna otvivel- 
aktigt teckna den för oss, samlar sig till ett mäktigt intryck av 
obruten religiös och etisk bomousi med Fadren. Att nu i detta 
medvetande om enhet med Gud inlägga om också blott momen- 
tana stämningar av syndkänsla eller fruktan för frestelsernas möj- 
liga övermakt, låter sig icke psykologiskt rättfärdiga. Det Jesu 
anspråk på en absolut religiös särställning i jämförelse med sin 
omgivning, varom hela evangeliet vittnar, skulle ohjälpligt ha brustit 
samman, om han i detta stycke vetat sig vara såsom en av oss. 
Är det ö. h. tänkbart, att Jesus skulle med sitt >men jag säger 
eder» eller sitt »dina synder förlåtas dig> ha trätt inför män- 
niskorna, om han vetat sig i sitt inre besmittad av syndighetens 


! WERNLE: Die Anfänge unserer Religion, sid. 27—29?. 
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gift? Eller att han skulle till förmån för sig gjort anspråk på tro 
och högsta kärlek, på efterföljelse och martyrium från människornas 
sida, om han ej vetat sig vara ett Guds sändebud och den full- 
komlige uppenbararen av Fadrens vilja och verk? 

Det måste erkännas såsom det normala, till sin idé nödvändiga, 
att hos den som träder emot oss såsom laggivare, frälsare och 
domare också det sedliga idealet utan rest är förverkligat. Det 
kan ej heller förutsättas, att den Jesus, som genom dopet defini- 
tivt inträder i sin messiasgärning, skulle dristat sig till detta steg, 
om hans samvete burit honom vittne om tidigare avsteg från Guds 
vilja. Minnet härav skulle också alltfort ha följt honom såsom en 
hemlig protest emot de sedliga och religiösa absoluthetsanspråk, 
som känneteckna hans mannagärning. Man har därför ingen rätt 
att utöver vad vi talat om momentant fördunklande av gudsgemen- 
skapens visshet i anfäktelsens svåraste strider pressa sådana Jesus- 
ord som dem om köttets svaghet eller om det lidandets dop, som 
han ängslades att genomgå. Och vad Fader vår med dess bön 
om förlåtelse för felsteg beträffar, finnes ingen anledning att emot 
det samlade inre vittnesbördet från evangeliernas Jesusgestalt göra 
den till ett karaktäristiskt uttryck för Jesu eget böneliv. 

Alltså komma vi tillbaka till det ovan sagda: när vi tala om 
syndmedvetandet enligt Jesus, kunna vi ej göra detta i den menin- 
gen, att det här skulle vara fråga om en subjektivt upplevd och 
tolkad syndakänsla. De lärdomar, evangelierna lämna oss angå- 
ende denna sak, äro därför inskränkta till det bedömande av andras 
synd, som möter hos Jesus. Och det måste särskilt framhävas, 
att detta betingar en viktig åtskillnad ifråga om betoningen av 
synpunkter hos Jesus och hos gudsmän i olika tider. Därmed är 
ingalunda sagt, att deras tankar om synden äro inbördes inkom- 
mensurabla eller ens behöva gå isär. Men det i absoluta katego- 
rier uttalade subjektiva syndmedvetandet hos män sådana som 
Augustinus och Luther ger s. a. s. en säregen färg åt tavlan, som 
vid första påseende kan föra tanken i riktning mot en saklig diffe- 
rens. När det gäller Jesus, måste man komma ihåg, att han gent- 
emot människorna är själasörjaren och uppfostraren, vars sätt att 
tala om synden betingas av de lagar, som gälla för uppfostran 
och pedagogisk påverkan. Härmed sammanhänger då först och 
främst det ovan framhävda draget hos Jesus, att han visar ett va- 
ket sinne för syndens konkreta art, dess psykologi och utveckling. 
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Han räknar med olika grader av synd, som göra människor mer 
eller mindre mottagliga för honom: från dem som med till synes 
nästan bristande band äro fästa vid det jordiska (den rike ynglin- 
gen) till dem som trotsigt förhärda sig emot Andens vittnesbörd. 
Han ser övergångar och förbindelselinjer, som knyta samman hans 
verkliga lärjungar med dem som ännu äro utanför. Mänskligheten 
framstår från denna synpunkt för Jesu blick ej såsom en enda 
okvalificerad »fördärvets massa”, utan såsom en summa av enskilda 
individer i konkret mångfald och skilda etisk-religiösa höjdlägen. Jesus 
räknar också med olika grader av skuld inför Gud: Sodom och 
Gomorra, Tyrus och Sidon ha ringare skuld än det rikt benådade 
Kapernaum. Och enligt Luk. 12:47 f. säger Jesus uttryckligen 
att den tjänare, som visste sin herres vilja utan att göra därefter, 
skall få svårare straff än den som ej kände densamma. Ja, i sin 
bön om förlåtelse för dem som korsfäste honom har Jesus direkt 
anfört ovetenheten såsom ett motiv för Gud att förlåta deras 
synd. Såsom själasörjare är det också Jesus möter männi- 
skorna, då han ej av dem kräver något visst mått av tro eller 
syndakänsla för att bringa dem sin hjälp. Att härav sluta till 
optimistisk syn på mänsklighetens naturliga läge är givetvis all- 
deles förfelat. 

Det är av nöden, att man i detta sammanhang gör klart för 
sig, att det ges tvenne aspekter på det mänskliga jaget. I ena 
fallet kan man inför ett visst psykiskt innehåll intaga den 
utanförståendes plats, göra det till föremål för analys, härledande, 
genetisk förklaring och jämförande bedömning; i andra fallet gör 
man sig samtidig med jaget i dess självverksamhet såsom viljande 
subjekt. I det ena fallet behandla vi det mänskliga jaget såsom 
något, som är underkastat miljöns växlande inflytelser och på- 
verkan enligt lagen om orsak och verkan. Denna betraktelse är 
nödvändig både individuellt, men framför allt socialt och kollektivt. 
När det gäller synden, måste man >»förstå” den för att ö. h. kunna 
hjälpa. Men denna aspekt får aldrig utesluta den andra, som tar 
sikte på människans självansvar och frihet i sitt handlande. Själa- 
sörjaren behöver båda sätten att se. Huru väl han än måste 
klarlägga för sig synden från miljöpåverkans synpunkt, så skulle 
han avskära sig från varje verklig framgång i sitt värv, om han 
ej tillika kunde mana människorna till självbesinning och skuld- 
känsla. Först genom anklagelsen behandla vi människan som 
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person i egentlig mening. När hon själv står inför sitt andliga 
läge, är det naturligt, att denna sista synpunkt tränger sig i för- 
grunden. Med ju större våldsamhet detta sker, desto mera måste 
också den andra betraktelsen träda tillbaka. När människan så- 
som person träder inför Gud, finnes ej längre plats för några ur- 
säktande och förklarande hänsyn. Inför honom är hon den enda 
ansvariga." 

Vi ha sett, huru Jesus såsom själasörjare bedömer synden från 
en mera objektiv synpunkt. Men detta är ej hans enda betraktelse. 
Det förstå vi redan av det som tidigare i detta kapitel är utfört. 
Jesus är lika förtrogen med det andra sättet att se människornas 
synd. Och den betraktelse han då anlägger är den, som närmast 
kommer ifråga, när det gäller att vinna jämförelsepunkter mellan 
Jesus och vad vi möta av individuella eller samfundsmässiga ut- 
tryck för skuld- och syndkänsla i den kristna fromhetens historia. 

Huru Jesus då uppfattar synden, vilken räckvidd och makt 
han därvid tillskriver den, få vi närmast intryck av när vi stanna 
inför det faktum, att Jesu predikan också var en bättringspredikan 
1 profetisk anda och kraft. Hans begynnande förkunnelse samman- 
fattas ju av våra evangelister så: »>Tiden är fullkomnad och Guds 
rike är nära; gören bättring och tron evangelium!» (Mark. 1:15; 
jfr 6:12 och Matt. 4:17). Detta bättringsrop har härvid generell 
syftning. Alla utan undantag kallas till bot och syndakännedom. 
Den allmänna syndigheten är den bakgrund, mot vilken bättrings- 
predikan avtecknar sig och som ger den dess inträngande allvar. 
När det för Jesus berättas om Pilati grymhet mot vissa galiléer, 
vilkas blod han »blandat med deras offer?, svarar Jesus: »Menen I, 
att dessa galiléer voro större syndare än alla andra galiléer, efter- 
som de fingo lida sådant? Nej, säger jag eder, men om I icke 
gören bättring, skolen I alla sammaledes förgås» (Luk. 13:2 f.). 
När Jesus ser människorna i ljuset av sin himmelske Faders god- 
het och kärlek, framstå de allesamman såsom onda: >Om nu I, 
som ären onda, förstån att giva edra barn goda gåvor, huru myc- 
ket mer skall då icke eder himmelske Fader giva vad gott är åt 
dem som bedja honom!» (Matt. 7: 11; Luk. 11:13). Ehuru Jesus 
i överensstämmelse med gammaltestamentlig åskådning kan tala 


' Angående denna dubbelaspekt vid bedömandet se P. ALTHAUS: Zur Lehre 
von der Stnde i Z. Slyst.) Th., 1923, h. 2; Jfr ock G. AULÉN: Den allm. kristna 
tron, sid. 236 och MUNDLE: Siände u. Schuld i Z. Th. K. 1920, sid. 188 ff. 
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om synden såsom sjukdom (Matt. 9: 12, Mark. 2:17), såsom blind- 
het (Matt. 15:14) eller dårskap, så lider betraktelsen av synden så- 
som etisk förvändhet och skuld inför Gud därav intet intrång. 
Fastän Israels folk i stort är att förlikna vid får utan herde, så 
gäller dock, att de måste kallas till bättring och omvändelse (Matt. 
15:14). Och fastän de, när de korsfäste sin Messias, ej visste vad 
de gjorde, måste deras gärning likväl förlåtas såsom skuld inför 
Gud. Hela Jerusalem skall straffas för den synd, som dock ytterst 
bottnar i ledarnas gensträvighet och förvändhet. Därför bedömer 
Jesus hela det samtida släktet i Israel såsom ont och horiskt och 
förutsäger att Jonastecknet på det skall uppfyllas, d. v. s. att evan- 
gelium skall predikas för hedningarna och messiasriket övergå till 
dem (Matt. 12:39; Luk. 11:29). Men omdömet över Israel får 
även allmännare räckvidd. Världen såsom helhet betraktad möter 
evangeliet med fientligt sinne: såsom får mitt ibland ulvar skola 
Jesu lärjungar träda ut i densamma (Matt. 10:16; Luk. 10: 3). 

Ännu skarpare är i det fjärde evangeliet synden fattad i sikte 
såsom en allmän princip, som behärskar mänskligheten. Väl är 
det även här fråga om enskilda yttringar av synd, men isynnerhet 
framträder den såsom en sluten enhet, koncentrerad i begreppet 
»värld>» (Joh. 8:21, 34, 46; 9:41; 15:22, 24). Det är det gudsfient- 
liga, själviska, världsinriktade sinnelaget, som framstår såsom syn- 
den par préférence. Synden är en fångenskap, varifrån Jesus allena 
kan befria, den betyder en hemfallenhet åt mörkrets och okunnig- 
hetens makt. Men denna okunnighet är hos Johannes alltid sed- 
ligt betingad och beror på inneboende rädsla för ljuset. Ifrån 
fångenskapen under världens makt äro Jesu lärjungar skilda där- 
utinnan, att en högre övernaturlig princip leder dem, som de av 
Jesus undfå och varigenom de uttagas ur världen, fastän de ännu 
äro kvar däri. Det kräves en födelse »ovanefter> för att de skola 
frälsas från >det som är nedanefter> eller »>av jorden?>. 

I anslutning till tankar, som i den utgående judendomen allt- 
mera blevo gängse, sätta alla evangelierna det ondas utbredda 
herravälde i samband med dämoniskt inflytande, koncentrerat i satans 
begrepp. Satansföreställningen är då från syndmedvetandets synpunkt 
närmast att karaktärisera såsom det objektiva nedslaget av en för- 
djupad insikt i det ondas intensivt och extensivt förhärskande makt. 

Mot det enhetliga bedömandet av den naturliga människans 
läge, som alltså är gemensamt för alla evangeliernas Jesusbild, 
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svarar nu också hos synoptikerna likaväl som hos Johannes tan- 
ken på nödvändigheten av en principiell nyskapelse ifrån Guds 
sida i människohjärtat. Den omvändelse, vartill Jesus kallar, av- 
ser just att bereda rum för Guds gärning. När Jesus prisar barnet 
såsom paradigm för det rätta lärjungasinnet, är det just denna 
tanke som ligger bakom. »Om I icke omvänden eder och bliven 
såsom barn, skolen I icke komma in i himmelriket. Den som nu 
så ödmjukar sig, att han bliver såsom detta barn, han är den 
störste i himmelriket» (Matt. 18:3 f., jfr Mark. 10: 15, Luk. 9: 47 ff., 
18:15 ff). Det är barnet såsom en bild av ödmjukhet, hjälpbe- 
hövande litenhet och mottaglighet, som Jesus här närmast har i sikte." 
Med de stolta och egenrättfärdiga kan Jesus intet uträtta. Han säger 
sig vara kommen att frälsa och hjälpa icke rättfärdiga utan syndare, 
icke friska utan sjuka (Mark. 2: 17; Luk. 5: 31 f.; Matt. 9: 13), d. v. s. så- 
dana som kände sig såsom syndiga och skuldbelastade. Endast hos 
dessa är den rätta jordmånen för hans tröstande evangelium. Det 
är dem som äro fattiga i sin ande, som hungra och törsta efter rätt- 
färdigheten såsom en gåva ifrån Gud, dem som sörja och gråta, 
som hans saligprisningar i bergspredikan gälla. Det är de arbe- 
tande och betungade (Matt. 11:5, 19, 25, 28) Jesus framför allt 
vänder sig till. Och detta sinnelag ser han mera representerat 
bland >publikaner och syndare», bland det föraktade folket, >som 
icke känner lagen? (Joh. 7: 49) än bland fariseerna och de skriftlärde. 
Liknelsen om trädet och frukten (Matt. 7: 17 f.; 12: 33; Luk. 6: 43 f.) 
förutsätter tanken på en principiell skillnad mellan ett gott och ett 
ont sinnelag, som ej av människan själv kan överbyggas. Och 
villkoren för att förändringen skall komma till stånd har Jesus, såsom 
vi sett, i mångfaldiga sammanhang i sin förkunnelse angivit. Synden 
i människohjärtat tänkes ej såsom en rad fläckar på något eljest 
gott och utvecklingsdugligt, utan är så djupt rotad, att den endast 
genom en omvändelse i sinnets djup kan övervinnas. Ej några 
yttre fromma prestationer, ej asketiska akter av yttre självutblot- 
telse, såsom fariseerna övade dem, kunna enligt Jesus ersätta det 
ödmjuka sinnelaget, det enda villkoret för inträde i himmelriket. 

Det kan ej vara något tvivel, att Jesus, såsom våra evangelier 
teckna honom, betraktar den naturliga människan såsom genom 
synden principiellt skild ifrån den himmelske Fadren och i behov 
av en omvändelse, som består i en ny mottaglighet för Guds gåva 

? K. THIEME, a. a., sid. 57 ff. 
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och som tillika innesluter sorg över hennes synd och bortkommen- 
het ifrån Gud. Skuldkänslan är med andra ord ett konstitutivt 
moment i omvändelsen, sådan den av Jesus framställes. 

Vi få dock ingen fullständig bild av syndmedvetandet enligt 
Jesus utan att vi tillika stanna inför den frågan, vilken betydelse 
skuldtanken av Jesus tillmätes med avseende på lärjungalivet i 
hans efterföljd. Först därigenom kastas också det rätta ljuset 
över Jesu uppfattning av syndens roll och inre egenart i stort. 
Allvaret och djupet i tankarna om synden ha rent allmänt taget 
kanske sin allra tillförlitligaste gradmätare i det svar, som ges på 
frågan om de troendes synd och den stämning, som i anslutning 
härtill skall behärska det fromma livet. 

Omvändelsen innebär enligt Jesus ett det allra radikalaste livsval. 
Det är fråga om ett strängt antingen—eller. Gud eller mam- 
mon, den smala eller den breda vägen, något tredje gives icke. 
Avståndet mellan det gamla och det nya livet betonas, då Jesus 
talar om utväljandet av det senare såsom ett offer, som kräver allt 
och som man därför gör väl i att noga överväga. Endast den 
som mister sitt liv för Jesu skull, endast han kan finna det. Man 
måste vara redo att slita alla band, även de käraste, för att följa 
Jesus efter. Himmelrikets kostbara pärla vinnes blott genom in- 
sats av allt vad man äger. De som så komma till Jesus för att 
bliva hans lärjungar, mötas av de allra högsta krav. Bergspredi- 
kans etiska förkunnelse tar sikte ej allenast på hållandet av 
yttre bud, utan på synden i dess mest fördolda yttringar, i dess 
spädaste brodd. Jesus förpliktar människorna till idealet i hela 
dess utsträckning. Guds sinnelag skall för dem vara mönstret. 

Huru skola vi nu uppfatta Jesu etiska förkunnelse? HarJesus 
förutsatt, att hans lärjungar verkligen skola kunna nå denna grad 
av förnyelse i viljan, som hans predikan siktar till? Så ha verk- 
ligen flera uttolkare förmenat och framför allt satt denna tanke i 
samband med Jesu eskatologiska föreställningsvärld, som kom ho- 
nom att icke blott kräva det omöjliga av människorna utan även 
räkna med dess realisering. Så gör också Windisch — med en 
något annan motivering — gällande, att det för Jesus verkligen 
var fråga om ett syndfritt liv efter omvändelsen.” Den tradition i 
det fjärde evangeliet menar W. vara betecknande för hans upp- 
fattning, som låter Jesus tvenne gånger till sina helbrägdagörelser 

! WINDISCH: Taufe und Sunde, sid. 85. 
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foga orden: Gå och synda icke härefter (Joh. 5:14; 8: 11). Jesus 
kräver i likhet med den profetiska botförkunnelsen (jfr ovan sid. 18 f.) 
en radikal omvändelse, ej blott en >principielb. Ett gott träd 
kan ej bära ond frukt. Jesus kan icke med sina krav ha velat 
ställa något helt outförbart inför sina lärjungars ögon. Han har 
utgått från möjligheten att uppfylla lagen såsom grundval för skyl- 
digheten att så göra. Windisch är böjd att förklara radikalismen 
i Jesu uppfattning psykologiskt såsom ett utflöde av den inne- 
boende glöden i hans ande, men tillika såsom arv från den pro- 
fetiska predikotraditionen i Israel. När Jesus genom sina empi- 
riska erfarenheter från lärjungarnas liv ej kan undgå att konsta- 
tera en viss ofullkomlighet och ett visst avstånd från idealet, så 
skall detta enligt W. tänkas såsom ett efteråt tillkommande 
korrektiv av >»teorien>, men ej såsom led i en organisk uppfatt- 
ning av helgelselivets villkor och lagarna för dess utveckling. Den 
följande positiva framställningen skall närmare belysa denna tes. 

Större roll har emellertid enligt W. den mer eller mindre 
konsekvent genomförda eskatologiska synen på Jesu gärning spelat. 
Jesus har icke blott uppställt ett manande ideal, han har 
verkligen tänkt sig möjligheten av det ondas fullständiga över- 
vinnande. I ljuset av den förestående krisen, messiasrikets snara 
annalkande, har Jesus spänt sina krav till en övermänsklig ideell 
höjd, som ej kan nås under normala förhållanden. Jesus ser 
så den mänskliga prestationsförmågan stegrad i en eljest otänkbar 
grad. Vad nu denna eskatologiska aspekt på Jesusgestalten be- 
träffar (så som den särskilt genomförts av Joh. Weiss och A. 
Schweitzer), har den onekligen i många avseenden givit viktiga 
bidrag till vår uppfattning av Jesus. Men för den besinningsfulla 
forskningen har det alltmer blivit klart, att här blott är fråga om 
en sida av saken. Säkert är, att synpunkten ifråga måste använ- 
das med stor försiktighet, när det gäller att förstå Jesu etiska för- 
kunnelse. Man har även från det mest konservativa håll varit 
böjd att medge, att från denna Jesu inställning vissa inslag i 
hans etiska anvisningar äro att förklara: så framför allt Jesu ofta 
framhävda likgiltighet gentemot det jordiska arbetet, ägodelar, fa- 
milj etc. Mig synes det likväl nödvändigt att göra allvar av tanken 
på den särställning i socialt avseende, som för Jesus var en ome- 
delbar konsekvens av hans egenartade kallelseuppgift och som han 
utsträckte till att gälla även dem, vilka han på österländskt vis 
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såsom >lärjungar> samlade omkring sig på sina vandringar och 
som en gång skulle kunna övertaga hans uppgift. Jesus fordrade 
av dessa sina närmaste lärjungar något alldeles särskilt, som han 
aldrig krävde av andra. Hans >»gå bort och sälj allt vad du har 
och giv åt de fattiga och kom så och följ mig> är ett ord, som 
avser just kallelse till ett dylikt intimare lärjungaskap. Enligt min 
övertygelse har Bornhäuser"” fullkomligt rätt i att fatta de lik- 
nande tankegångarna i Jesu bergspredikan såsom riktade till just 
denna hans närmaste omgivning, något som ju också ingressen till 
bergspredikan hos Matteus ger vid handen. Och såsom ovan 
(sid. 51) framhävdes, synes det apriori rimligast att förstå den 
konkreta utläggning av kärleksbudet, som bergspredikan innehåller, 
såsom anvisningar till lärjungarna, avsedda att av dem i deras 
kommande verksamhet såsom Jesu medhjälpare verkligen upp- 
fyllas.” När Jesus ställer fram idealet av Guds mot alla lika kärlek 
såsom lärjungalivets riktpunkt, så är detta intet eskatologiskt 
betingat. Det är den etiska religionens egenart ö. h., som däri- 
genom kommer till uttryck. 

Emellertid har man hänvisat till det ord tTéAetot, som Jesus i 
Matt. 5:48 använder. Har Jesus verkligen ej förutsatt möjligheten 
av en syndfri >fullkomlighet> hos sina lärjungar? Saken kan ej 
utan vidare avvisas. Vad har Jesus härmed avsett? Man har 
pekat på vissa yttranden av Jesus, som skulle ge stöd åt en dylik 
perfektionistisk tolkning av TtTéAEtog. Jesus synes, säger man, att 
döma av andra ställen? känna verkligt rättfärdiga (ötxatot), som 
»icke behöva läkare» (Mark. 2: 17; Matt. 9:12 f., Luk. 5:31 f.). 
Sammanhanget skulle göra det omöjligt att utlägga dessa ord så- 
som ironiskt menade, såsom fallet är med de liknande ställena 
Matt. 7: 11, Luk. 11:13, 13:2,4. Dock kan man ej ens av de 
anförda Jesusorden, framhäver t. ex. Clemen, draga några säkra 
slutsatser, då Jesus här närmast talar hypotetiskt utan att direkt 
påstå verkligheten av »friska> och »>rättfärdiga». Viktigare anser 
Clemen ordet i Luk. 15:17 om den större glädjen i himmelen »över 
en syndare, som omvänder sig än över nittionio rättfärdiga, som 
ingen bättring behöva». Icke ens detta ställe synes mig likväl på 
något sätt tvinga till antagandet, att Jesus här menar verkligt rätt- 


" BORNHÄUSER, a. a. sid. 5 ff. 

? Ib. sid. 60 ff. 

3 Så t. ex. C. CLEMEN, a. a. sid. 106 f.; JULICHER: Die Gleichnissreden 
Jesu, II: 201. 
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färdiga. Yttrandet är i likhet med samtliga parablerna i Luk. 15 
direkt riktat emot fariseerna vid deras förtrytelse över att Jesus 
tog emot syndare och åt med dem. Vad nu ordet tEXewog i Matt. 
5:48 beträffar, så torde Harnacks sammanställning av TéNetog, 
oixtippwv, åvadsés och ypnotés (Luk. 6:35) såsom likbetydande 
begrepp träffa det riktiga. Bornhäuser (a. a., s. 110 f.) hänvisar 
till, att TÉAeos är översättning av det hebräiska tam och att tam 
såsom motsats till muad eller ra bäst bör ges betydelsen god. 
Jesu maning på ifrågavarande ställe går alltså ut på att lärjun- 
garna skola visa en kärlek, som ej liksom fariseernas gör skillnad 
på vän och fiende, medfarisé och am haarez, utan söker att efter- 
likna den himmelske Fadern, som låter sin sol gå upp och regnet 
falla utan åtskillnad över både goda och onda. Endast så komma 
vi i överensstämmelse med Jesu sätt att se i stort. Överallt 
varest vi icke ha att förstå talet om >rättfärdiga? såsom ironiskt 
riktat mot den fariseiska egenrättfärdigheten och självbelåtenheten, 
måste vi uppfatta det såsom ägande relativ innebörd. Så ock 
Matt. 5: 45 »”onda och goda>, »rättfärdiga och orättfärdiga?. — Ej 
heller det för den katolska fullkomlighetsläran så viktiga Jesusordet 
i Matt. 19:21 (»Vill du vara fullkomlig, så gå bort etc.>) synes 
mig i strid mot Jesu åskådning i stort åsyfta en speciell grad av 
asketisk fromhet, utan helt enhelt de krav, som ställdes på Jesu 
närmaste lärjungar (jfr >Kom så och följ mig»). Vad Jesus än kan 
ha använt för en arameisk motsvarighet till textens téÉXeog, så kan 
ej gärna vara fråga om ett opus superogatorium i judisk mening : 
och därmed följande fullkomlighetsideal. 

Jesus har ställt fram idealet för människorna, men han har 
varit fullt medveten om att det ej i denna tidsålder skall av dem 
realiseras. Detta kan ske först i den kommande äonen, då de skola 
vara såsom Guds änglar. Man har intet bevis för, att Jesus i lik- 
het med judendomen [(t. o. m. IV Esra) erkände någon av sitt folks 
religiösa heroer såsom rättfärdig i betydelsen syndfri. Allt vad 
vi efter honom ha bevarat pekar i annan riktning.” 

När Jesus i Luk. 17: 7—10 ställer människans förhållande till 
Gud under bilden av slavens till sin herre och säger: >Samma- 
lunda, när I haven gjort allt som har blivit eder befallt, då skolen 
I säga: 'Vi äro blott ringa tjänare: vi hava allenast gjort vad vi 
voro pliktiga att göra», så vill väl Jesus ej bestrida att det 

! Jfr WEINEL, a. a. sid. 181 f. 
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kan ges ögonblick i vårt liv, då samvetet kan bära oss vittne om 
ett väl fullbordat värv i Guds tjänst, men ställets tyngdpunkt ligger 
just i inskärpandet av att vi gentemot Gud aldrig ha några an- 
språk, utan skola känna oss blott såsom hans ödmjuka tjänare. 
Han vill komma den lönsjuke att blygas och förskräckas. Det är, 
såsom vi kunna se av liknelsen om de tio punden, förvisso ej 
Jesu avsikt att förneka, att man med de anförtrodda gåvorna kan 
arbeta troget och befordra Guds sak (Matt. 25: 15 ff.; Luk. 19:13 ff.), 
men likväl är det för honom en alldeles självklar förutsättning, att 
envar måste känna sig träffad av hans liknelse om konungen, som 
krävde räkenskap av sina tjänare (Matt. 18: 23 ff.). Inför de tiotusen 
punden, som tjänaren var skyldig sin herre, och de hundra silver- 
penningarna, som hans medtjänare var skyldig honom, måste var 
och en säga sig, att han alltid hos Gud häftar för omätlig skuld, 
som han aldrig kan själv avbetala, utan som helt enkelt måste 
efterskänkas, om den ej skall draga honom i fördärvet. Att Jesus 
vid inskärpandet av den broderliga förlåtelsens plikt konsekvent 
använder sig av vårt eget förlåtelsebehov inför Gud såsom moti- 
vering, visar, huru självklar denna sak är för honom och huru 
han ock hos sina lärjungar utan vidare förutsätter insikten därom. 
Ty om I förlåten människorna deras försyndelser, så skall ock 
eder himmelske Fader förlåta eder; men om I icke förlåten män- 
niskorna, så skall ej heller eder Fader förlåta edra försyndelser? 
(Matt. 6:15 f.; jfr Luk. 6:37; Mark. 11:25). Så har också Jesus 
i den bön, som han lärt sina lärjungar att bedja, inflätat böne- 
punkten: >»Förlåt oss våra skulder, såsom ock vi förlåta dem oss 
skyldiga äro». Här är icke fråga om en bön för begynnande lär- 
jungar blott, utan en bön som är given med generell giltighet för 
lärjungalivet i hela dess utsträckning. Jesus förutsätter ej någon 
punkt, där den skulle vara överflödig. Femte bönen är det klaraste 
bevis emot varje perfektionistisk tolkning av Jesu etisk-religiösa 
åskådning. 

Genom sin liknelse om farisén och publikanen i templet har 
Jesus konkret och eftertryckligt inpräglat denna sak i sina lärjun- 
gars minne. Gentemot fariseernas självbelåtna, stolta fromhet sätter 
han här det ödmjuka medvetandet att inför Gud aldrig ha gjort 
nog, långt mindre att för honom kunna pråla med några extra för- 
tjänstfulla gärningar. Gud, miskunda dig över mig, syndare?: 
Jesus menar, att denna stämning aldrig får försvinna ur hans lär- 
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jungars liv. Enligt Jälicher" betyder >»syndare? här, »dass sein 
Leben aus einer langen Kette von Sänden besteht.> Detta synes 
mig dock av flera skäl ingalunda sannolikt, helst som det icke 
genom någonting i texten antydes. Det torde snarast vara fråga 
om den allmänna känslan av syndighet och hjälpbehov, som 
Jesus vill markera såsom motsättning till fariséns egenrättfärdighet. 
Jesus förutsätter ju dock i sina ovan anförda ord om tjänarna och 
husbonden, att det kan finnas stunder, då dessa äro medvetna om 
att ha gjort allt vad de äro pliktiga att göra. Men det kan av 
alla analogier att döma ej för Jesus vara fråga om att från den 
art av ödmjukhet, som han även i detta fall kräver, tjänareöd- 
mjukheten, utsöndra syndareödmjukheten såsom överflödig. Synd- 
medvetandet upphör icke enligt Jesus i samma stund som lärjun- 
garna ej kunna peka på bestämda aktuella synder av något slag. 
När Petrus inför det stora fiskafänget utbrister: »Gå bort ifrån 
mig, Herre; jag är en syndig människa>, så ha vi väl i första 
hand att göra med ett karaktäristiskt drag av judisk fromhet: när 
det gudomliga plötsligt kommer människan nära, så tänker hon 
omedelbart med förskräckelse på sin ofullkomlighet och bristfull- 
het. Men motsättningen är dock här med all säkerhet tillika 
etiskt tänkt, i analogi till Jesu rent generella antites mellan män- 
niskorna såsom onda och Gud såsom den allena gode (Matt. 7: 11; 
Luk. 11:13). Jesus har icke blott tänkt sig »köttet> såsom svagt 
och lätt dukande under för utifrån påträngande frestelser, utan till- 
lika såsom uttryck för den själviska och köttsliga viljan i oss och där- 
för syndigt. Från denna syndiga princip, som har sin boning i 
»hjärtat>, utgå icke allenast onda tankar, mord, hor etc. (Mark 
7:21 f.), utan också den finare art av synd, som Jesus benämner 
>människotankar»> (Matt. 16:23), och som förhindrar »Guds tankar>. 

Mot denna uppfattning av människans synd såsom innerst 
bottnande i en här aldrig upphörande syndig princip eller viljerikt- 
ning svarar det ock, att Jesus i bergspredikan vänder sig till de 
sörjande och bedrövade, till dem som hungra och törsta efter rätt- 
färdigheten och äro fattiga i anden. Väl prisar Jesus dem redan 
nu saliga, men den salighet, som här närmast föres dem för ögonen, 
hör framtiden till (>skolen bliva») oeh tänkes realiserad vid mes- 
siasrikets inbrytande. Intet ger vid handen, att den sorg, det är 
fråga om, återföres blott på bestämda konkreta synder, som man 

! JÖLICHER: Die Gleichnisreden Jesu, 2 Aufl. (1901) II: 605. 
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hade att förebrå sig. Tvärtom träder detta ställe vid sidan av 
berättelsen om farisén och publikanen i templet såsom vittnes- 
börd om att Jesus tänkt sig hela lärjungalivet såsom präglat av 
ödmjukhet under medvetande om ett avstånd från Guds heliga viljas 
fordringar, som måste bedömas såsom synd. Den judiska före- 
ställningen om människan såsom eo ipso behäftad med ofullkom- 
lighet och brist har hos Jesus fått konsekvent etisk bakgrund. Av 
honom bedömes den mänskliga svagheten tillika från självansvarets 
synpunkt såsom synd och inför Gud belastande skuld. Den ju- 
diska religionen hade ju redan på en av sina linjer kommit fram 
till denna insikt (jfr ovan IV Esra). De kretsar, till vilka bergs- 
predikans åhörare hörde, voro utan tvivel fostrade i sådana tan- 
kar. Jesus upphäver dem ej, utan bekräftar deras riktighet. 

Det måste alltså utan vidare medgivas, att Jesu syn på det 
här möjliga religiöst sedliga livet är så fri som gärna är tänkbart 
från perfektionistiska, verklighetsfrämmande inslag. 

Under umgänget med sina lärjungar har Jesus mer än en 
gång ställts inför de mest nedslående bevis på ofullkomlighet och 
synd. Deras oförmåga att fatta den väg, som för honom gick 
mot lidande och död, deras jordiskt färgade messiasförväntningar 
och mera sådant krävde en myckenhet av uppfostrande tålamod 
ifrån Jesu sida. Stundom milt, stundom strängt nödgades Jesus 
föra dem till rätta. Vi minnas deras tvist om vem som skulle 
gälla såsom den främste ibland dem ännu så sent som natten före 
Jesu död, eller när Jesus måste ingripa mot Petrus med orden: 
Gå bort ifrån mig, Satan, och stå mig icke i vägen; du är för 
mig en stötesten!» (Matt. 16:23; Mark. 8:33). Och de följande 
orden: >ty dina tankar äro icke Guds tankar, utan människotan- 
kar», ge tydligt tillkänna, att Jesus även med avseende på sina 
lärjungar känner tillvaron av en nedåtdragande, självisk och offer- 
skygg viljeriktning, som står emot det nya liv, han hos dem väckt 
och vårdar. Det är denna viljeriktning, som träder frestande fram 
och vill föra dem till synd och fall. Mot den måste lärjungarna 
ständigt vara på vakt, ej i förlitande på egen kraft utan genom 
bön om att bli bevarade och om kraft till seger. >Vaken och bed- 
jen, att I icke mån komma i frestelse! Anden är villig, men köttet 
är svagt.» (Matt. 26:41). Vakandet är ett grundväsentligt mo- 
ment i den hållning,. som skall karaktärisera hans efterföljare. 
Ofta kommer Jesus tillbaka härtill (Matt. 24: 42 ff., Mark. 
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13: 33 ff.; Luk. 12:34; 21:34 ff.).. Lärjungarnas liv skall enligt honom 
ingalunda uppgå i någon passiv och overksam >fattigsyndare- 
stämning>, utan framträda såsom målmedveten kamp emot lu- 
rande frestelser både inifrån och utifrån. Jesus känner inga »>fär- 
diga?> lärjungar. Ö. h. finnes det för honom intet färdigt i det 
andliga livet. Därför att fariseerna menade sig så vara, var det 
han ironiskt klandrande talade om dem såsom >rättfärdiga som 
ingen bättring behöva». Bättringen är för Jesus både det nega- 
tiva, sorg över synden och bön om förlåtelse, och det positiva, 
kamp och bön för en mer undergiven lydnad och en ödmjukare tjänst. 
Syndareödmjukheten, som under smärta känner avståndet, och 
tjänareödmjukheten, som ej åstundar något högre än att få vara 
ett redskap i Guds tjänst, äro i Jesu framställning innerligt och 
oskiljaktligt förenade. Syndasmärtan förlamar ej, den är intet för 
sin egen skull, den är närmast en bakgrund för upplevelsen av 
Guds förlåtande nåd och till ett liv i tacksam genkärlek mot den 
himmelske Fadren. Hos Jesus möta vi varken den pessimism, som 
förlamar religiös frimodighet och sedlig aktivitet, ej heller den 
verklighetsfrämmande optimism, som ej förstår människohjärtat i 
dess djupaste nöd och innersta behov. Religionens >negativa 
grundstämning> (Harnack), sådan Jesus förkunnar den, omsluter 
därför i en syntes både den vaksamma fruktan med avseende på 
framtiden och den smärtfyllda känslan av det förflutnas skuld samt 
det närvarandes avstånd från idealet. 

Det är en alldeles förvänd uppfattning av det ödmjukhetsideal, 
som Jesus velat inprägla hos sina lärjungar, när Edvard v. Hart- 
mann i >Das Christentum des Neuen Testaments>" och Nietzsche 
i olika skrifter framställer detsamma såsom gående ut på en sjuk- 
lig känslogymnastik i riktning mot osann självutblottning. Det är 
alldeles tydligt, att Jesu religion är tecknad efter pietistiska urart- 
ningar, när den kristna botstämningen beskrives så, att människan 
skall känna sig så djupt sjunken i syndens smuts, att hon icke 
mer finner spår av något gott hos sig. Visserligen är det sant, 
att Jesus ställer så höga krav på den >villiga anden>, att »das 
Bestehen vor der strengen Präfung des eigenen Gewissens?> — 
enligt v. Hartmann idealet för den antika moralen — gäller så- 
som något oupphinneligt, men det är en karrikatyr av Jesu lära att 
påstå, att »das hilflose Sändenbewusstsein der denkbar tiefsten 

t E. V. HARTMANN: Das Christentum d. N. T:s, 1905, sid. 141—43. 
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Stufe demätiger Selbsterniedrigung> skulle vara idealet för Jesu religi- 
ositet. Jesus krävde av de sina ett självbedömande efter orden: 
» Vi äro allenast ringa tjänare> och >Gud, miskunda dig över mig 
syndare», men detta betyder ej att den tänkbarast djupa självför- 
nedring och de allra lägsta tankar om sig själv är något, som de 
med konst skola hos sig framkalla. Idealet är blott, att en sann 
självkännedom får behärska sinnet, nämligen så att medvetandet 
om att ej bestå inför samvetets prövning får fördjupa sig till skuld- 
känsla och borttaga all anspråksfullhet gentemot Gud samt reglera 
förhållandet till syndiga medmänniskor. Men man kan ej bevisa, 
att superlativerna av en dylik affekt äro befallda av Jesus så- 
som något som vi skola hos oss under ansträngning inöva. Jesus 
vill även i detta stycke sanning och respekt för verkligheten, ej 
förkonstling och forcerade stämningar, som alstra hyckleri. Därför 
har han ock varnat för fariseernas sätt att utmärka sin syndaånger 
(Matt. 6 och 9:15). Han har därmed dragit ett streck över all 
den fåfänga i samband med askesen, som så ofta i kyrkohistorien 
diskrediterat den kristna ödmjukheten. Men lika litet är det i 
överensstämmelse med Jesu krav på ett sant självbedömande och 
en rätt ställning till den helige Guden att med A. Ritschl" eli- 
minera syndarestämningen ur det framskridna livet i Kristi efter- 
följd. Sant är, att hos Jesus själv i anslutning till hans ogrum- 
lade medvetande om religiöst etisk enhet med sin Fader ödmjuk- 
hetsstämningen var orienterad endast efter den kreaturliga distans- 
känslan och lydnadsförpliktelsen, men klart och tydligt har Jesus 
inskärpt nödvändigheten för hans efterföljare att utvidga denna 
stämning till att omfatta jämväl känslan av skuld och avstånd från 
det etiska idealet. Såväl det ena som det andra hör med till den 
kristna ödmjukheten eller >gudsfruktan>. (Thieme, a. a., sid. 226 ff.) 


B. Paulus. 


Den store hednaaposteln har väl aldrig mottagit några person- 
liga intryck av Jesus eller format sina tankar direkt i hans skola, 
men vid besinning över de djupast drivande motiven i hans reli- 


" Känslan av skuld inför Gud hör enl. RITSCHL »nicht zu den notwendigen 
Bedingungen der Demut, da dieselbe auch als Eigenschaft Christi feststeht». (Rechtf. 
u. Versöhung, III3, 601). 
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giösa tankevärld och den grundläggande uppfattningen om fräls- 
ningsvägen måste man säga sig, att här råder en principiell över- 
ensstämmelse mellan Mästaren och den verksammaste bland hans 
apostlar. Detta gäller utan tvivel även ifråga om de för båda 
väsentliga tankarna om synd och nåd samt nödvändigheten av det 
skapande inträdet av en gudomlig frälsningsfaktor inom människans 
livssfär. 

Skola vi kunna förstå Paulus i hans kristna genesis, måste 
han framför allt ses mot bakgrunden av den religiösa dialektik, 
som kännetecknar den till mognad komna judiska lagreligionen. 
Apostelns tankar om rättfärdighet inför Gud, om försoning och 
syndaförlåtelse bli oförståeliga, om man ej beaktar hans samband 
med fädernas fromhet. Den stämning, vartill kampen för rättfärdig- 
het i den allvarliga lagreligionens anda förde Paulus, har sin parallell 
icke blott i IV Esras förtvivlan inför det olösliga dilemmat av 
kunna och böra, utan också i de strömningar av modlöshet eller 
resignation, som en gång mötte Jesus ifrån deras krets, vilka ej 
med normalfariseismen kunde hämta kvietiv ur en förment fullkom- 
lig laguppfyllelse. 

Man har understundom menat, att den pessimistiska uppfatt- 
ning av den naturliga människans sedligt-religiösa nivå, som vi 
möta hos Paulus, är en fri skapelse av den omvände aposteln utan 
egentligt sammanhang med hans verkliga förkristna erfarenhet. 
Här skulle föreligga en av samtidens ödestro och dess föreställ- 
ningar om beroende av astrala dämoniska »makter? betingad pro- 
dukt av paulinsk spekulation. Jag tror, att häri ligger en otillräck- 
lig uppskattning. av Pauli anknytning till de religiösa motiv, som 
vi mött i den samtida judendomen. Väl är det sannolikt (jfr ne- 
dan), att Paulus vid den formella gestaltningen av sina tankar 
om syndens herravälde över mänskligheten ej är oberörd av dylika 
föreställningskretsar i sin samtid, men att här sakligt sett skulle före- 
ligga något beroende, synes mig omöjligt att antaga. Själva grund- 
tanken i Pauli syndmedvetande måste vi fatta såsom framvuxen 
ur den kamp, som föregick apostelns möte med den Uppståndne. 
Ett sådant antagande erbjuder för Pauli räkning minst av allt nå- 
gon psykologisk orimlighet, helst när man håller i sikte de mot- 
svarigheter till Pauli erfarenhet. som farisé, vilka vi mött inom sen- 
judendomen, framför allt IV Esra. Insikten om den principiella 
omöjligheten av lagens uppfyllelse är en mogen frukt av den unge 
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fariséns intensiva kamp för rättfärdighet genom anspänning av 
den inneboende sedliga kraften. Huru man än må uppfatta 
Rom. 7 kap. (jfr nedan), sin förtätade stämning av förtvivlan och 
vånda har denna skildring helt visst erhållit framför allt genom 
apostelns blick på den då utkämpade avgörande striden. Den är 
skriven med apostelns eget hjärteblod." Ehuru det är Pauli mening 
att här ge en typisk bild av den åt sig själv lämnade människan 
ö. h., så måste man alltid hålla i minnet den egna upplevelsens 
bakgrund. Den paulinska >»pessimismen?> är m. a. o. en produkt 
av absolut nedslående personlig erfarenhet ifråga om lagen såsom 
frälsningsväg. Den är ej blott en i tiden tillbakadaterad reflex av 
en entusiastisk centralupplevelse, utan är själv i sin kärna förut- 
sättning för en kring det etiska problemet orienterad, personligt 
religiös erfarenhet. Pauli syndmedvetande är m. a. o. till sin grund- 
struktur primärt i förhållande till hans nådemedvetande. Hans tan- 
kar om rättfärdiggörelse genom tro kunna rätt förstås endast mot 
bakgrunden av den naturliga livskänslans sammanstörtande under 
kampen för sedlig rättfärdighet. 

Det kommer därför mycket an på syndmedvetandets förank- 
ring i Pauli egen utvecklingshistoria. Låter man Pauli rättfärdig- 
görelselära med dess negation av lagens frälsningsväg blott vara en 
av hednaaposteln Paulus skapad teori med syfte att rättfärdiga hans 
missionspraxis gentemot de judekristna,” så lösslites icke blott rätt- 
färdiggörelseläran utan också dess förutsättning — människans av 
naturen syndiga bestämdhet — ifrån den personliga bakgrund, dit 
så många egna vittnesbörd av aposteln hänvisa dem. Syndmed- 
vetandet måste då ock framstå såsom något i grunden godtyck- 
ligt, med ett grunddrag av överdrift och subjektiv känslobeto- 
ning, såsom frånsidan av en entusiastiskt bestämd nådeupplevelse, 
som antager andra färger och får ett nytt innehåll, när from- 
heten vinner anknytning till ett lugnare stämningsläge med etisk 
bakgrund. Att vissa nyare försök att förstå Paulus mer eller 
mindre leda i sådan riktning får ej förvilla omdömet. Oss förefaller 
det utan vidare såsom en orimlighet att på detta sätt undanskjuta 
rättfärdiggörelseläran såsom ett sekundärt moment i Pauli religiösa 
konception. Man stänger därigenom för sig förståelsen av det 


t H. J. HOLTZMANN, a. a. II, sid. 32; WREDE: Paulus, sid. 83. 

? Så t. ex. WERNLE: Der Christ und die Sinde bei Paulus, sid. 50, så ock 
HEITMULLER: Luthers Stellung in der Religionsgeschichte des Christentums, sid. 18 
(i Marb. Akad. Reden N:o 38, 1917). 


73 


grundläggande i den paulinska förkunnelsen. Framför allt blir där- 
vid obegriplig den olösliga förbindelse, vari Jesu livsverk står med 
Pauli idévärld. Hans tankar om Kristi kors, om försoning, synda- 
förlåtelse och frid genom Jesu namn, om nödvändigheten av en 
Kristi efterföljelse i helgelsens nya liv: allt detta lyfter dock den 
paulinska fromheten över såväl entusiasmens som den mystiska 
naturreligionens stadium. 

Krisen i Pauli liv kom ej psykologiskt oförmedlad, utan såsom 
utlösning av en inre konflikt av i religionens historia sällsynt till- 
spetsning. Om den djupaste innebörden i denna konflikt lämnar 
oss Paulus ej i okunnighet. Man kan dock icke utan vidare lämna 
ur räkningen hans egna utsagor om sin väg till Kristus (Fil. 3: 3 ff., 
Gal. 1:13 f., 2:19 m. fl.)J. Det allvar, varmed rättfärdighetskravet 
rörde sig inom honom, tillät honom ej att slå sig till ro med en 
blott yttre legal fromhet efter mönstret av den vulgära fariseismen. 
Lagen fick för honom en djupare innebörd, som tog sikte på själva 
sinnelaget. Det ordet: >Du skall icke hava begärelse> hörde ju 
också till Guds bud (Rom. 7:7). Begärelsen stod ej till att genom 
yttre lagbud utrota. Lagen saknade helt den etiskt livande kraft, 
varefter Paulus sträckte sig. Långtifrån att föra till rättfärdighet 
fastställde lagen fastmer den förtvivlade vissheten om omöjligheten 
av laguppfyllelse. Den stämplade såsom synd det han förut ej 
kände såsom sådan. Ja, icke blott detta: den uppenbarade slut- 
giltigt den naturliga människans fiendskap emot Guds vilja, i det 
den retade till synd och drev begärelsen att framträda i syndiga 
handlingar. »>Men då synden fick tillfälle, uppväckte den genom 
budordet allt slags begärelse i mig. Ty utan lag är synden död. 
Jag levde engång utan lag, men när budordet kom, fick synden 
liv och jag hemföll åt döden. Så befanns det, att budordet, som 
var givet till liv, det blev mig till död; ty då synden fick tillfälle, 
förledde den mig genom budordet och dödade mig genom det> 
(Rom. 7:8—-wu). Lagen är enligt Paulus visserligen i sig själv så- 
som uttryck för Guds vilja »helig, rättfärdig och god», men på 
grund av människans faktiska beskaffenhet är den oduglig som 
frälsningsväg. Men lagen har dock för Paulus på grund av sitt 
sätt att verka en positiv betydelse. Ty i det den stegrar känslan 
av skuld och av fientlig motsättning mot Guds vilja, frambringar 
den tillika en klyvning i människans sedliga medvetande, som 
betyder uppväckandet av ett nytt etiskt subjekt. Ty så snart 
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människan ser sitt handlande såsom syndigt, har ett nytt jag upp- 
stått i henne, som ogillar detta handlande. Hon har övergått 
ifrån den naturliga existenssfären till den etiska existensens sfär. 
Det kan på detta sätt komma till en klar åtskillnad mellan det 
jag, som drages till den andligt förstådda lagen, och synden som 
strider emot denna och vill följa köttets lustar. Det är den tra- 
giska kampen mellan dessa tvenne makter i människans inre, som 
Paulus målar i Rom. 7. Den utsiktslösa striden upplöses ej av 
sig själv. Det sker först, när den från Kristus utgående Anden 
uppfyller hjärtat och däri ingjuter frid och tillika kraft till en verk- 
lig laguppfyllelse genom kärleken, som är lagens fullbordan (Rom. 8). 
Detta är samma sak, som Paulus så ofta sammanfattar i formeln, 
att människan rättfärdiggöres ej genom lagens gärningar, utan genom 
tro. Rättfärdiggörelseläran måste sålunda ses mot bakgrunden av 
Pauli egen religiösa utvecklingsgång, vari syndmedvetandet ingår 
såsom en nödvändig och konstituerande faktor. Den kan därför 
icke förstås blott som en >teori>, av Paulus konstruerad såsom för- 
svar för en missionspraxis, som skulle öppna vägen till evangelium 
utan omvägen över omskärelse och hållande av Mose lag. Rättfär- 
diggörelseläran är till sin kärna icke en frukt av teoretisk reflexion, 
utan en omklädnad för personliga erfarenheter av fundamental 
räckvidd. Och tankarna om den naturliga människans fångenskap 
under begärelsens och syndens makt ha framvuxit under smärtfull 
upplevelse att ej i egen kraft kunna prestera en verklig laguppfyl- 
lelse. Mellan synd- och nådmedvetande råder från denna synpunkt 
hos Paulus ett fast korrelatförhållande. 

Sin personligt individuella erfarenhet av köttslighetens makt 
och lagens vanmakt har nu Paulus utan vidare givit generell giltig- 
het. Hans framställning i Rom. 7 gör anspråk på att vara typisk. 
Den där använda presensformen vill framför allt markera detta. 
Varje människa, som tar det allvarligt med lagen, måste hamna i 
samma konflikt: det är Pauli mening. Sitt läromässiga uttryck 
har Pauli syndmedvetande fått framför allt i hans tankar om det 
mänskliga subjektet såsom bestämt av en skarp motsättning mellan 
ande och kött (nvedpa och oapö). Häri kommer det för Paulus 
karaktäristiska till ett egenartat uttryck. Vi kunna ej här ingå på 
en detaljerad framställning av de olika meningar, som i fråga om 
denna punkt i Pauli teologi kommit tillsynes, utan måste inskränka 
oss till en kort resumé av det, som för vår fråga närmast har intresse. 
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Människans oförmåga att uppfylla lagen har för Paulus först 
och främst sin grund i hennes faktiska konstitution: hennes bunden- 
het vid köttet (odpö). Vad betyder då begreppet odpå hos Paulus? 
Avvisas måste i dess extrema form den mening, som hävdats 
framför allt av Holsten (1855 i >Die Bedeutung des Wortes odp& 
im Lehrbegriff des Paulus>) och enligt vilken den paulinska mot- 
sättningen odpå — ”Tvedpa är att hänföra på inflytanden från den 
grekiska filosofiens dualism. Köttet och anden stå emot varandra 
såsom tvenne motsatta metafysiska principer. Köttet såsom ma- 
terien tillhörigt är eo ipso syndigt och hemfallet åt döden, anden 
däremot är såsom delaktighet i Gud är det sanna livets princip. 
Att ensidigt genomföra denna synpunkt låter sig ej göra. Framför 
allt måste härvid framhållas, att Paulus ej tänker sig ett fullstän- 
digt förintande av den kroppsliga principen, utan för uppståndelse- 
livet räknar med låt vara av anden genomträngda och ombildade. 
men dock i viss mening kroppsliga existenser. Vidare, att kropps- 
ligheten såsom materiell organism icke i och för sig är ond, utan 
först genom sin förbindelse med synden blivit detta. Paulus kan 
därför också tala om Kristus »efter köttet>, ehuru han ställer ho- 
nom utanför syndens sammanhang. Det råder hos Paulus ettkau- 
salförhållande mellan kroppslighet och synd, men detta förhållande 
är ej ett i metafysisk mening nödvändigt, utan ett empiriskt 
grundat. 

Hos Paulus kan man tala om ett dubbelt oåp&-begrepp. Dels 
möta vi »kött?> i sedligt indifferent mening såsom likbetydande med 
den kroppsliga organismen (cöpa), dels har det denna etiskt kva- 
lificerade betydelse, som betecknar den jordisk-kroppsliga sidan av 
människan, försåvitt den är bestämd och behärskad av synden. 
Att Paulus härvid främst utgår från den g. t. föreställningen om 
köttet såsom behäftat med en oundkomlig svaghet”, som lätt blir byte 
för synden, är sannolikt. Men hos Paulus framträder köttets syn- 
diga bestämdhet med en helt annan tillspetsning och skärpa. 
Paulus har icke i likhet med den judiska teologien plats för tan- 
ken på ett indifferenstillstånd, där det råder jämvikt mellan det 
kroppsliga och den förnuftsbestämda viljan, än mindre för före- 
ställningen om ett »rättfärdighetens och godhetens kött? (Hen. 84: 6).” 


1 Så CLEMEN, a. a. sid. 190 f. 
? H. J. HOLTZMANN, a. a. II, sid. 43. — FEiNE: Die Theologie d. N. T:s”, 1911, 
sid. 428. 
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För honom är köttet visserligen ej självt synd, men ett syndens 
tjänstvilliga organ och instrument. Människan har icke blott en 
nedärvd >»böjelse> för synd, den har inträngt i och häftar vid 
hennes väsens grund. Talade den judiska teologien om en 
>ond drift? (jezer ha-ra), som människan skulle behärska genom 
den goda driften inom sig, då är denna optimism helt försvunnen. 
Synden är icke blott något subjektivt i människan, den träder 
emot henne såsom en fruktansvärd objektiv makt. Därför be- 
tecknar >»synden> i singularis (åpaptia) hos Paulus endast sällan 
(t. ex. Rom. 4: 8; 2 Kor. 11:7) såsom i det populära språkbruket 
en gärningssynd; ordet avser oftast synden såsom ett handlande 
subjekt, halvt personligt tänkt på den antika realismens vis. Med 
sitt svaga kött tvingas människan så att helt >tjäna synden> (Rom. 
7:23). Sarx blir då den av denna makt inficierade och bestämda 
kroppsligheten. Människan är såsom köttslig såld till slav under syn- 
den (Rom. 7: 14). Den synd, som slagit kroppsligheten under sig, 
låter sig ej genom lagen utrotas, fastmer revolterar den med all 
makt emot lagen. Först genom Kristusanden, som tager sin bo- 
ning i människans ”tvedpa, kan köttets och syndens välde brytas. 
Liksom synden är en objektiv makt, som bemäktigar sig män- 
niskan, så kan endast en annan objektiv makt bjuda den effektivt 
motstånd. Paulus känner alltså i likhet med Jesus en principiell 
syndighet, som endast genom en konkret objektiv gärning från 
Guds sida kan övervinnas. 

Det kan nu icke råda något tvivel om att syndens ursprungs- 
källa och yttersta replipunkt i det mänskliga subjektet enligt Paulus 
är köttet i betydelse av sinnlighet. Det är ej förenligt med en verk- 
lighetstrogen exeges att åt begreppet odpå& uppleta en hel skala 
av skiftande betydelser (så B. Weiss och Wendt), så att det utom 
den sinnliga bestämdheten av vårt väsen också skall beteckna 
den själviska och gudsfrånvända arten hos detsamma. Sant är, 
att i de >>lastkatologer>, som i Pauli brev möta, vid sidan av 
sinnlighetssynder uppräknas sådana, som ej omedelbart ha med 
sinnligheten att skaffa (Gal. 5: 19—21; Rom. 13: 13, 14). Paulus känner 
synden såsom en storhet med mångfaldiga gradationer och ut- 
tryckssätt, men han har härlett samtliga arter ur sinnligbeten så- 
som yttersta förklaringsgrund. Hos Paulus möter >»köttets gärnin- 
gar? såsom en hel här av mörka tankar, onda ord och förvända 
gärningar, som göra uppror mot Guds lag, och såtillvida föreligger 
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här en omfattande differentiering och nyansering av begreppet 
kött, men det är att märka, att kärntrupperna i köttets gudsfient- 
liga maktuppbåd städse utgöras av sinnlighetssynderna. De näm- 
nas också först i Pauli förteckningar över olika syndarter. En- 
ligt Paulus har köttets välde sedan utsträckt sig över människans 
förnuft (vodc), så att han t. o. m. kan tala om vodög TS SApAHÅG, 
och därigenom kommit att behärska även de andliga funk- 
tionerna i vårt väsen. Så blir »köttet?> säte icke blott för 
sinnligheten, utan också för självkärleken, gudsfiendskapen och 
högmodet. Men den innersta kretsen kring centrum utgöres lik- 
väl alltid av sinnlighetssynderna, varifrån de övriga syndaarterna i 
sin tur emanera". 

När det gäller att förstå den centrala plats, som det rent ani- 
mala har såsom förklaringsgrund för den mänskliga synden, måste 
man hålla i minnet det elände och den förskämning, som med ut- 
gångspunkt från en tygellös och förvänd sinnlighet hade gripit 
ikring sig i Pauli samtid. Apostelns brev bära i sitt slag vittne 
om, att även inom församlingarna den kanske farligaste punkten var 
belägen här. Och uppenbarligen såg Paulus den hedniska folk- 
världen och dess bortkommenhet ifrån Guds vägar framför allt i 
ljuset av den alltmer överhandtagande förvändheten på det sexu- 
ella området. (Rom. 1:24 ff.). 

Ehuru alltså syndens källa enligt Pauli tankegång utgöres av 
sinnligheten, så har den, såsom vi framhävde, en mångfald av 
konkreta uttrycksformer. Framför allt rycker då själviskhetens synd 
härvid fram i främsta ledet. 1 Kor. 10: 24 manar Paulus: >Ingen 
söke sitt eget bästa, utan envar den andres>; i Fil. 2: 21 klandrar 
han, att de allesammans söka sitt eget, icke vad som hör Kristus 
Jesus till; 1 Kor. 10: 33 framställer han sig själv såsom exempel 
på oegennyttig vandel för andras bästa. I Fil. 2:28 är det 
Kristi föredöme, som skall driva oss till att icke se på vårt in- 
tresse, utan på andras. Den kristnes plikt är enligt 2 Kor. 5:15 
att icke mera leva för sig själv, utan för honom, som är för oss 
död och uppstånden. Rom. 14: 7—8 heter det på samma sätt: >Ty 
ingen av oss lever för sig själv och ingen dör för sig själv. Leva 
vi, så leva för Herren, dö vi, så dö vi för Herren. Evad vi leva 
eller dö, höra vi alltså Herren till.> Ofr Gal. 2: 20). I 2 Tess. 


! BRAUN: Die Bedeutung der Concupiscenz in Luthers Leben u. Lehre (1908), 
sid. 93; CLEMEN, a. a. sid. 208 f. 
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2:3—4 tecknas den högmodiga förhävelsen emot Gud såsom syn- 
dens kulmination, och i Rom. 1: 21—23 är förstockelsen inför Guds 
uppenbarelse genom sina verk en grundform för syndigheten 
inom hednavärlden. Sitt eget folk straffar Paulus för »>hårdhet 
och hjärtats obotfärdighet>, för stolt trotsande på lagen bredvid 
uppenbart förakt för densamma, för >trolöshet? emot Gud och 
förhärdelse mot hans nådesuppenbarelse (Rom. 2—3). Synden kon- 
centrerar sig från denna synpunkt just i egenrättfärdigt förlitande 
på gärningar och vägran att vandra trons väg såsom Abraham. 
Det innebär därför på intet sätt ett beskärande utav den psyko- 
logiska förståelsen av synden, när Paulus låter dess primära ut- 
trycksform vara sinnligheten. Hans syndbegrepp företer de rikaste 
skiftningar från den rent religiösa synden via själviskbeten till na- 
turlivets grova urartningar. 

Det kunde tyckas, som om den nära, till synes nödvändiga 
förknippning, som Paulus konstaterar mellan synden och män- 
niskans kött, skulle vara ägnad att rubba skuldtankens djup och 
allvar i Pauli syndmedvetande. För att se, huru därmed förhåller 
sig, måste vi kasta en blick på Pauli föreställning om syndens 
ursprung i vårt släkte. Härvid är ovedersägligt, att Paulus 
befinner sig i starkt beroende av den samtida judiska åskådningen 
på denna punkt. Vi ha tidigare berört den roll, som tanken på 
»den onda driften> inom judendomen spelade. Enligt vulgärjudisk 
åskådning ansågs denna onda drift såsom en tendens till synd 
från födelsen innebo i människan, men genom den medfödda fria 
viljekraften och med lagens hjälp tänktes hon ha densamma 
i sin hand (Syr. 21:12). Därför är människan själv, ej Gud an- 
svarig för synden, trots det att Gud är upphovsman till den 
onda driften (Syr. 11:15 f.). Även IV Esra företräder läran om 
den onda driften (cor malignum, malignitas radicis). Redan den 
»förste Adam? har haft denna drift, och därför har han råkat i 
synd och skuld liksom ock alla de, som äro födda av honom. 
Efter Adam har denna sjukdom, som han genom sin synd infört 
i släktet, blivit permanent. Trots all den pessimism, som hos 
IV Esra förknippar sig med tanken på den genom Adam åstad- 
komna olyckan, betraktar han likväl icke synden såsom ett öde, 
som bortflyttar skulden från Adams efterkommande. Den onda 
driften är ej själv synd, men blir till synd, när människan ger 
efter för densamma. Judendomen i stort sätter väl syndens ur- 
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sprung i samband med Adams fall, men dess i grunden optimis- 
tiska uppfattning framträder däri, att tanken på en principiell för- 
ändring i mänsklighetens läge i samband med protoplastens fall ej 
konsekvent kommer till utförande." Adam och den på honom 
följande mänskligheten stå på väsentligt samma ståndpunkt ifråga 
om det naturliga anlaget. Syndens makt och herravälde har där- 
igenom tilltagit, och dess följder, framför allt döden, sättas i direkt 
relation till Adams synd. Hos IV Esra och II Baruk möter oss 
i klar formulering föreställningen om en verkligt kosmisk betydelse 
av stamfaderns fall, som icke blott dragit döden över hans efter- 
kommande, utan fyllt livet med elände, sorg och en nästan tröst- 
lös hemfallenhet under syndens makt. Det är likväl klart, att ju- 
dendomen härmed icke utbildat någon arvsyndslära i egentlig me- 
ning.” Huru nära än IV Esra nalkas denna konsekvens, så stannar 
han likväl inom de judiska förutsättningarnas ram. 

Huru tänker Paulus i detta stycke? Framför allt är det 
Rom. 5: 12, som för diskussionen härom är locus classicus: >Genom 
en enda människa har synden kommit in i världen och genom 
synden döden; och så har döden kommit över alla människor, 
eftersom de alla hava syndat.> Vad Paulus här vill säga sam- 
manfaller i mycket med judisk tankegång. Likasom judendomen 
sammanför han tvänne tankar, som logiskt ej låta sig med var- 
andra förenas. Å e. s. hävdar han, att Adam genom sin ohör- 
samhet infört synden och därmed också döden i världen, och att 
det därför fanns en tid, då Adam ännu icke var syndig, å a. s. 
att alla människor dö endast på grund av att de själva syndat. 
Centraltanken i hela detta parti (Rom. 5: 12—21) likasom också i 
I Kor. 15:21 f. och Rom. 8: 20 f. är, att Adam i kraft av sin 
synd är upphovsmannen till den dödens makt, som härskar i 
mänskligheten och som för Paulus mer än något annat utgör för- 
bannelsens märke; men samtidigt fasthålles den häremot stridande 
tankegången, att döden är för varje individ ett självförvållat straff. 

Man har emellertid velat göra gällande (så t. ex. Holtzmann, 
a. a. s. 44 ff.), att i Rom. 7 med utgångspunkt från syndens för- 
knippning med människans odpå en annan, metafysiskt tänkt nöd” 
vändighet knyter sig till synden i släktet: att alltså synden har 
sin tillräckliga grund redan i människans fysiskt-själiska natur så- 


! Jfr FEINE, a. a. sid. 318 f. 
? Jfr C. CLEMEN, a. a. sid. 57. 
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som sådan. Här skall den egentliga paulinska tankegången vara 
att finna, vilken kommer den förra, historiskt orienterade synpunk- 
ten att falla vid sidan såsom sekundär." Såsom redan förut hävdats, 
möter emellertid återförandet av Pauli åskådning ifråga om odpå 
på en filosofisk dualism svårigheter, inför vilka man måste göra 
halt. Det är ock vida mer tillfredsställande även med hänsyn till 
den här avhandlade frågan om syndens uppkomst att förstå Paulus 
mot den judiska bakgrunden, som tillåter en viss syntes av de 
stridiga synpunkterna. Det sannolika är därför att Paulus, i likhet 
med den judiska föreställningen, antagit begärelsen såsom förkla- 
ring till synden icke blott hos den efteradamitiska mänskligheten, 
utan redan hos stamfadern själv.” Hans gudsbegrepp hindrade 
honom utan vidare från att göra Gud direkt ansvarig för synden. 
Föreställningen om en sådan >»ond drift? hos Adam >löser> visser- 
ligen lika litet som inom den judiska teologien frågan om syndens 
uppkomst, men den tillåter en relativ utjämning av den påstådda 
antinomien i Pauli tankegång. 

Paulus har alltså fasta rötter i judisk åskådning och kan icke 
utan de förutsättningar, som där föreligga, rätt förstås. Men icke desto 
mindre är det uppenbart, att hos Paulus föreligger en skärpning i 
betraktelsen, som kommer densamma att framstå såsom i djupaste 
grunden olik den klassiska judendomens. Paulus lämnar definitivt 
bakom sig dess optimism med avseende på den empiriska mänsklig- 
beten. De praktiska erfarenheter, vartill lagreligionen, konsekvent 
och allvarligt tillämpad, förde Paulus, tvingade honom till en pessi- 
mism ifråga om den naturliga människan, som i samband med hans 
frälsningshistoriska betraktelse vann fast form och orygglig tillämp- 
ning. Han tänker sig alltsedan Adams fall hela det mänskliga 
släktet hemfallet åt synd och död. Här råder en verklig ofrihet 
till det goda. Det non posse non peccare, vari hans lära om syn- 
den utmynnar, är en alltigenom ojudisk sats, som för honom vann 
bekräftelse icke blott genom hans individuella erfarenhet, utan ock 


"Jfr H. J. HOLTZMANN, a. a. sid. 50: »Man wird also die Auffassung vom 
Geschichtsanfang der Siände von Paulus gelegentlich geteilt finden, gleichwohl aber 
zugeben miissen, dass im geschlossenen Gedankenbau nur die andere auch von IV 
Esra angedeutete Auffassung Raum hat, welcher zufolge allem persönlichen Sundigen 
ein unpersönliches, mit der irdischen Menschennatur schon gegebenes Sändenprincip 
voraufgeht als letzter zwangsweise wirkender Grund aller in die Erscheinung tretender 
Tatsänden», 

? FEINE (a. a. sid. 321) hävdar t. o. m., att Rom. 7 rymmer direkta anspel- 
ningar på Adams fall (v. 10, 11). Så ock CLEMEN, a. a. sid. 211 f. 
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genom den ställning han inrymde åt Kristus såsom Adams fräls- 
ningshistoriske antipod och såsom förmedlaren av försoning och 
ett nytt pneumatiskt liv. Här föreligger alltså en intensifiering i 
uppfattningen av den naturliga människans förhållande till synden, 
vilken av Paulus ej utföres i riktning mot en metafysisk dualism, 
utan trots allt fasthåller vid sin sida idén om individuellt ansvar 
och skuld inför Gud. Vi ha här att göra med en antinomi, som 
synes oskiljaktlig från all djupare personligt-etisk fromhet och som 
tankemässigt ej kan utan rest upplösas. Synden uppfattas på en gång 
såsom en med den kroppsliga existensen faktiskt förenad nödvän- 
dighet och såsom produkt av den enskilde individens fria aktivitet. 

Men i vilket förhållande står denna nödvändighet att synda till 
stamföräldrarnas fall? Att Paulus verkligen förutsätter ett sådant 
samband, är uppenbart. Den judiska åskådningen var i stort sett 
enig i den tanken, att genom Adam döden inkommit i mänsklig- 
heten. Här var den egentliga betydelsen av hans fall att söka. 
Väl tänkte man sig understundom också, att det syndiga anlaget 
genom Adam blivit väsentligen förstärkt (så den rabbinska teologien 
och IV Esra), men om någon arvsyndslära i egentlig mening kan 
man ej tala. Man har tvistat mycket, huruvida med avseende på 
Paulus talet om arvsynd i detta ords augustinska betydelse är be- 
rättigat. Numera är man nog ganska allmänt ense om ett nekande 
svar på denna fråga. I Rom. 5:12 ff. är dock främst fråga om 
att genom Adam döden inkommit i världen och att den blivit fast- 
ställd såsom straff för synden, men icke om ett tillräknande av 
Adams synd." Grundtextens å9” q, som av den gamla exegesen 
sammanfördes med Adam såsom en relativbestämning därtill, 
upplöses naturligast i åéxl tovtw ört = eftersom, emedan (så ock 
svenska bibeln av 1917). Det andra huvudstället för hävdandet 
av en arvsyndslära hos Paulus, I Kor. 15:21 f., kunde väl i och 
för sig ges en sådan vändning, men det innehåller å a. s. ingen- 
ting, som tvingar härtill, så mycket mindre som bibeln i stort 
är främmande för tanken på en medfödd synd, tillräknad på 
grund av vår delaktighet i Adams fall. Den enklaste och mest 
näraliggande tolkningen av Rom. 5:12 och av Pauli utsagor i all- 
mänhet angående betydelsen av Adams synd synes vara, att syn- 
den därigenom såsom en verklig makt blivit verksam i mänskligheten.” 

" Jfr CLEMEN, a. a. sid. 55 f. 

? 1. c. sid. 62 f. 
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Detta stämmer ock väl med den ovan berörda tanken hos 
Paulus, enligt vilken synden och döden föreställas såsom halvt 
personliga makter, som utöva sitt välde i mänskligheten. Då 
kommer ock den i Rom. 5 framhävda parallellismen mellan 
Adam och Jesus fullt till sin rätt. Liksom genom Adam syndens 
och dödens principer vunnit insteg och makt, så har livet brutit 
sig väg genom Kristus, den andre Adam. Att denna tankegång 
väl låter sig förena med den ovannämnda rabbinska om den ned- 
ärvda »onda lustens? förstärkning genom stamfaderns fall, ligger i 
öppen dag. Ty i samma mån som synden såsom objektiv makt 
fått definitivt fotfäste i mänskligheten, så är ock därmed sagt, att 
»köttet?> blivit ett ännu lydigare redskap för synden. Medan be- 
gärelsen hos Adam ej omöjliggjorde ett fritt väljande av det goda, 
så är faktiskt efter fallet allt kött inneslutet under syndens välde. 
Paulus känner icke — såsom ännu åtminstone teoretiskt IV Esra — 
några människor från gamla förbundets tid, som genom laglydnad 
bevarats från synd och betvingat begärelsen inom sig. Icke ens 
Abrahams rättfärdighet grundar sig på laguppfyllelse, utan på tro. 
Paulus har alltså utan tvivel tänkt sig ett bestämt kausalsamman- 
hang mellan protoplastens fall och den ofrihet till det goda, som 
han förutsätter hos hela den efteradamitiska mänskligheten. 

Men det avgörande i den judiska tankegången har dock Paulus 
med sin objektivering av synden lämnat bakom sig. Även om 
senjudendomen ingalunda var främmande för föreställningen om 
onda andemakter och även om satansföreställningen där spelar en 
framträdande roll, så faller dock i samband med förtappelse eller 
frälsning hela tonvikten på den immanenta och etisk-psykologiska 
betraktelsen. Paulus lever på ett helt annat sätt i det suprana- 
turalas luft. De abstrakta begrepp, varmed vårt i empirien sko- 
lade tänkande rör sig, förtäta sig hos honom till konkreta stor- 
heter. >Paulus känner, att han befinner sig mitt i och realt beröres 
av en osynlig ström av överhistoriska, men historia skapande viljor, 
som bära honom eller draga ner honom och som han omöjligen 
kan uppfatta blott såsom sina eller andras idéer. Det är en rea- 
lism utan like i hans teologi.?»" Vi måste därför förstå det såsom 
mera än bild, när Paulus beskriver synden såsom en överläggande 
och handlande person, som griper in i hans liv, bedrar honom och 
dödar honom (Rom. 7:8—1x1). Synden är visserligen enligt Paulus 

' J. VioTTI: Kristus och Anden (1910), sid. 39. 
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en egenskap hos den syndande personligheten, men tillika skiljer 
han klart mellan sig och synden (ib. v. 17 ff.). Den blir något 
självständigt existerande, som behärskar (åBacllevsev, Rom. 5:21) 
icke blott den enskilde, utan hela historien alltifrån Adam. Så ter 
sig hela mänsklighetens utveckling såsom en fortgående kamp mel- 
lan onda andemakter och goda, en kamp som väl sker med den 
synligt framträdande personvärldens resurser, men ytterst avgöres 
på det överhistoriskas och supranaturalas plan. De änglamakter, 
som enligt Gal. 3:19 tjänstgjort såsom verktyg vid lagens över- 
lämnande genom Moses och som med avseende på tiden för la- 
gens relativa berättigande (Gamla testamentet) uppfattas såsom goda, 
voro dock alltför svaga (åo9evij val Ttwy&; Gal. 4:9) för att kunna 
garantera seger över de fientliga makterna. Först genom Kristus 
är kampen principiellt avgjord och seger vunnen. Såsom onda 
te sig dessa bakom lagen stående makter, därför att de ej förstå den 
tid, som nu inbrutit och som utgör ntANpwpa toö xpévou (Gal. 4: 4). 

Huruvida man skall sätta dessa föreställningar i samband med 
den hellenistiska samtidens brokiga kosmologiska spekulationer an- 
gående astrala makter, som behärska människornas öde och hålla 
dem fångna i slaveri, och huruvida man skall förstå den paulinska 
frälsningstanken mot bakgrunden av den förlossning från desamma, 
som förmedlades genom den nu florerande mysteriekulten”, är en 
fråga, som jag i detta sammanhang lämnar öppen. Att begrepps- 
material från detta håll åtminstone till en viss grad bidragit att giva 
apostelns tankar deras egenartade form, synes mig dock ställt 
utom varje tvivel. Av största vikt är dock att klart markera den 
gräns, som härvid synes mig skilja Paulus från samtidens religiösa 
kosmologi. Medan i denna den naturalistiska aspekten är så 
gott som helt dominerande och religionen på grund härav rör sig på 
naturmystikens plan, behåller det 'hela hos Paulus alltid en person- 
lig bakgrund. Mänsklighetens historia är icke blott ett moment i 
ett överhistoriskt mekaniskt skeende, utan utvecklar sig såsom ett 
djupt betydelsefullt samspel av supranaturala och immanenta faktorer. 

Ingenstädes blir detta tydligare än när vi se på Pauli tankar 
om synd och nåd. Fastän Paulus kan framställa saken så, som be- 
rodde frälsningen helt och uteslutande på gudomlig kausalitet, så 


' Jfr JUNCKER, Die Ethik des Ap. Paulus, I, sid. 103 och VIOTTI, a. a. sid. 36 f. 

2 Så de två senaste decenniernas religionshistoriska forskning på hithörande 
område. Jfr G. WETTER: Kristendomen och hellenismen (1923), som just före press- 
läggningen kommit mig tillhanda (sid. 32 ff.). 
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är denna dock icke likgiltig för den mänskliga aktiviteten. Nå- 
dens absoluthet utesluter icke människans ansvar. Tvärtom tyckes 
detta därigenom ökas. >Arbeten med fruktan och bävan på eder 
frälsning, ty Gud är den som verkar i eder både vilja och gär- 
ning> (Fil. 2:12 f., jfr I Tess. 4:8). Medvetandet om det obe- 
tingade beroendet av Gud ger ökad skärpa åt appellen att omfatta 
nåden i aktiv självverksamhet. Sammalunda ock, när det gäller 
förhållandet till syndens makt. Beroendet därav uppfattas av 
Paulus ej under den mekaniska determinismens aspekt efter möns- 
tret av den antika ödestron. Även här omsätter sig beroende- 
tanken genom en paradoxal idéförknippning" i tanken på plikten 
att strida och kämpa. Huru oundkomligt än syndens välde ter 
sig, upphäver detta ej människans ansvar för sin individuella under- 
kastelse under detsamma. 

På grund av den innerliga sammanslutning av beroende och 
frihet, som så hos Paulus kännetecknar uppfattningen av synd och 
nåd, får det hela en klart personlig och etisk inriktning”. Synden 
ter sig icke blott såsom ett dunkelt öde, som ruvar över mänsklig- 
heten och som slagit den i sina bojor, utan brytes i sitt histo- 
riska och individuella framträdande alltid genom det mänskliga an- 
svarets och därmed också skuldens kategori. Människan är enligt 
Paulus i behov icke blott av förlossning, utan också av försoning. 
Under denna klart fattade dubbelaspekt inställer alltid Paulus ?fräls- 
ningen?>. Därtill hör både att syndens bojor falla och att fridsför- 
hållandet till Gud återställes. Den >»vrede>, som synden dragit 
över människorna, speglar sig i det mänskliga medvetandet både 
såsom vanmakts- och ofridsstämning. Ifrån båda förlöser oss Kris- 
tus. Han har icke blott besegrat >denna världens makter>, han 
är tillika fridsfursten, som förvärvat oss syndernas förlåtelse och 
»barnaskap> hos Gud. Rättfärtliggörelsen såsom på en gång en 
forensisk och en effektivt skapande gudomlig gärning innesluter 
båda synpunkterna i sig. Till denna sak och dess närmare till- 
lämpning i Pauli frälsningsuppfattning få vi längre fram tillfälle att 
återkomma. 


' Paulus har ej teoretiskt ställt frågan om förhållandet mellan det supranaturalt- 
reala och den mänskliga friheten, men han sammanhåller båda i en intuitivt fattad 
syntes. (Jfr ock ViOTTI, a. a. sid. 35). 

? WETTER (a. a. sid. 142 ff.) framhäver också starkt den gräns, som genom de 
etiska motivens starka betoning i den kristna frälsningsuppfattningen på karaktäris- 
tiskt sätt skiljer denna från den hellenistiska. 
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Så har Paulus banat sig väg till en förståelse av frälsningen, 
som gör denna nödvändig både med hänsyn till överhistoriska, 
överindividuella faktorer och med hänsyn till syndighetens imma- 
nenta art och beskaffenhet. Väl känner Paulus — i likhet med 
Jesus, ehuru detta moment hos den förre intager en vida mer undan- 
skymd plats — bestämda positiva anknytningspunkter, som erbjuda 
sig för nåden även hos den naturliga människan. Hos hedningarna 
är en viss sedlig utveckling på samvetets grundval möjlig (Rom. 
2:14 ff.), och hos den under lagen kämpande människan betonar 
Paulus den vilja till det goda, som innebor i hennes naturliga >för- 
nuft> (Rom. 7). Men det är alltid härvid blott fråga om anknyt- 
ningspunkter och ej så att förstå, som skulle en successiv utveckling 
till verklig rättfärdighet vara möjlig på det naturgivnas bas. Här- 
till kräves inträdet av förlossande supranatural princip, som för- 
ändrar livet under syndens makt, så att en ny kvalitet av frid och 
försoning tillföres den förut splittrade och upplösta livskänslan. 


Med det ovan utförda är emellertid frågan om syndmedve- 
tandet hos Paulus ej slutgiltigt besvarad. Hittills har det närmast 
varit fråga om synden, sådan den för aposteln gestaltar sig utan- 
för och före det kristna livet. Nu reser sig emellertid det i många 
avseenden mera komplicerade och svårlösta problemet, huru Paulus 
tänker ifråga om synden hos de troende. Till detta spörsmål 
har under de senaste decennierna anknutit sig en livlig, ännu till 
synes ej helt avslutad debatt bland Paulusexegeterna, vars huvud- 
drag nedan skola återgivas. 

Den egentliga utgångspunkten för diskussionen om denna sak 
föreligger faktiskt i den framställning av »den kristna fullkomlig- 
heten> i evangelisk mening, som Albrecht Ritschl inflätat i sitt 
stora verk »Rechtfertigung und Versöhnung>, och som han stöder 
med en utredning av problemets besvarande på nytestamentlig 
mark." Huvudintresset anknyter sig här till Paulus, och han upp- 
ställer redan från början den tes, som han sedan vill bevisa, näm- 
ligen att reformatorerna med sina tankar angående ofullkomlig- 
heten i våra pliktmässiga sedliga prestationer ej stå på biblisk 
grund, i varje fall avlägsnat sig från Pauli betraktelsesätt. Paulus 

! A. RitsCHL, Rechtf. u. Vers. II, sid. 365 ff. (Första uppl. år 1870). 
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reflekterar, säger R., ej alls på en dylik ofullkomlighet hos de 
troende för att söka dess komplettering i Kristi rättfärdighet. 
Rättfärdiggörelsen har med andra ord hos Paulus ingen som helst 
relation till synden hos de omvända. Paulus betecknar utan vidare 
såsom fullkomliga dem, som äro stadda på väg emot och sträva 
efter fullkomligheten (Fil. 3: 12—15). Detta förhållande illustreras 
konkret genom hans bedömande av sig själv, som ingalunda vittnar 
om någon ofullkomlighetsstämning. Paulus är visserligen uppfylld 
av den djupaste ödmjukhet, men detta utan införande av tanken på 
en ständigt sig förnyande synd och behov av syndaförlåtelse. 

Ritschl framhäver — och det är en tanke, som han sedan 
i systematiskt avseende utnyttjar — att alla de yttringar av ett 
speciellt självmedvetande, som hos Paulus möta oss, hänföra sig 
till hans egentliga kallelseverksamhet. Och han anmärker, att 
dessa väl delvis framkomma i självförsvarande syfte inför alla för- 
sök att misstänkliggöra hans apostlaauktoritet, hans personliga 
redbarhet och karaktär. Men så är ingalunda alltid fallet, och 
detta visar tillbaka på en tankegång, som för honom var grund- 
läggande. Såt. ex. I Kor. 4:1—5. För honom var det en ringa 
ting, vad människor fällde för dom över hans gärning. Det är 
Herren, som domen tillkommer. För att än starkare framhäva denna 
instans, inskjuter han, att han ej ens dömer sig själv, ehuru hans 
samvete bär honom ett gott vittnesbörd. Vad han enligt R. vill 
betona är att han förlitar sig på Kristi kommande dom, som skall 
fastställa hans aktiva rättfärdighet. Såväl om församlingen i Tessa- 
lonika (1 Tess. 2:19) som om församlingen i Filippi är han viss, 
att de skola tjäna honom till »berömmelse> på domens dag. 1 
Kor. 9:15 ff. framhåller aposteln med särskilt eftertryck, att han 
tjänar församlingarna utan att ligga någon till last. Här är alltså 
enligt Ritschl fråga om ett medvetande av aktiv fullkomlighet gent- 
emot Gud. 

I andra Korintierbrevet möta vi ett flertal ställen, varest denna 
självhävdelse gör sig gällande gentemot andra människor. Men 
här kommer med särskild styrka den faktor till synes, som är äg- 
nad att borttaga den främmande känsla, varmed en lutherskt inövad 
människa måste möta denna tankekrets: nämligen betoningen av 
Guds nåd såsom den i honom verksamma kraften. Hans själv- 
känsla stöder sig på den oegennyttiga och uppriktiga karaktär, 
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varom han i kraft av Guds nåd med honom är viss (2 Kor. 1: 12; 
6: 5, 6; IO: 12 ff.; Rom. 15:17, 18). 

Dessa vittnesbörd intyga nu enligt Ritschl, att bredvid över- 
tygelsen att vara rättfärdiggjord genom tro kan finnas utrymme 
för ett medvetande om personlig sedlig fullkomlighet, i synnerhet 
en fullkomlig trohet i kallelsen, vilket ej störes av några samvets- 
förebråelser, men som ej heller träder den grundsatsen för nära, 
att man skall berömma sig i Gud. Paulus tog en dylik självkänsla 
inför en troget utförd kallelsegärning i anspråk ej blott för sig per- 
sonligen. Det visar Gal. 6:3, 4. Det finns somliga människor, 
som berömma sig, >”ändock de intet äro». Men envar som har 
att uppvisa ett verkligt ögyov — >»eine zusammenhängende sitt- 
liche Lebensleistung? — han skall pröva den, d. v. s. han skall 
genom själviakttagelse och självbedömande fastställa, att detta verk 
är förhanden, och sedan skall han ha sin berömmelse med hän- 
syn till sig själv, ej med hänsyn till andra. Det är vid detta 
självbedömande fråga om verklig reflexion, ej blott om ett spon- 
tant samvetsvittnesbörd. Och R. utbrister: >Vergeblich sind die 
Interpolationen, welche die verschiedenen Ausleger zu Ehren der 
im Luthertum vorgeschriebenen Selbstbeurteilung anwenden, um 
die Voraussetzung des Paulus auf die Linie dieses Masstabes 
herabzuschwächen> (sid. 371). 

Den grundriktning, som det paulinska självbedömandet sålunda 
företer, återför Ritschl på det särhållande av den religiösa och den 
etiska betraktelsen, som skall känneteckna Paulus, då han enligt R. 
ej med varandra sammanblandar rättfärdiggörelse genom tro (det 
religiösa) och meddelandet av anden åt de troende (det etiska). 
Ehuru Paulus kan göra målets nående i lika mån beroende av den 
ena och av den andra tankelinjen, så hållas de dock enligt R. till 
det helas fromma vid självbedömandet åtskilda från varandra. 

Ehuru Ritschls sålunda refererade framställning innehåller 
många riktiga synpunkter och framför allt har förtjänsten av att 
först ha fäst uppmärksamheten på det egendomliga självmedve- 
tande, varåt aposteln i flera sammanhang ger uttryck, så lider den 
samtidigt av en stark ensidighet i betraktelsen, som blir till men 
för totaluppfattningen. Den senare positiva framställningen skall 
göra klart, hurusom Ritschl förbisett viktiga moment, som för en 
rätt förståelse av Paulus måste hållas i sikte. Framför allt måste 
det betecknas såsom opaulinskt (liksom ö. h. obibliskt) att på sätt 
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som Ritschl gör från varandra isolera den etiska och religiösa 
sfären och att låta fullkomlighetsstämningen i det kristna livet 
framspringa ur reflexion över moraliska framsteg. Ritschl har 
härvid låtit leda sig av den tanke angående gudsrikets art och 
förverkligande, som hos honom karaktäristiskt utpräglats. Guds- 
riket är för honom i första hand ett etiskt begrepp. Det tänkes i 
sin egenskap att betyda den fullkomliga sammanlevnaden mellan 
människor efter kärlekens princip i fftämsta rummet komma till stånd 
genom mänsklig aktivitet. Särskilt betonar Ritschl det etiskt 
kvalificerade kallelsearbetets betydelse för Guds rike. 

Nu är visserligen sant, att Pauli självmedvetande i stor utsträck- 
ning grundar sig på hans verksamhet i kallelsen och att det lutherska 
ödmjukhetsmotivet, reflexionen över ofullkomligheten i människans 
pliktutövning, hos Paulus ej synes spela någon mera framträdande 
roll. Men det som för Pauli värdering av det kristna livet utan 
all tvekan är den avgörande faktorn är ändock dettas religiösa 
bestämdhet. Detta har i stor utsträckning förbisetts av Ritschl vid 
hans eticerande tolkning av den paulinska begreppsvärlden. När 
Paulus t. ex. i anslutning till urkristet språkbruk (jfr Apg. 9: 13, 32, 43 
m. fl.) om medlemmarna i de kristna församlingarna använder epite- 
tet »de heliga>, så är härvid, såsom nu ock allmänt erkännes," ej 
i första hand fråga om ett moraliskt omdöme, utan om ett religiöst. 
»De heliga? äro de som tillhöra Kristus och som blivit uttagna ur 
denna världen och insatta i en himmelsk värld. Därför talar också 
Paulus i Rom. 1:7 om >kallade heliga>, d. v. s. de kristna äro 
heliga i kraft av den effektiva kallelse till ett nytt liv, som de av 
Gud fått mottaga. Heligheten är här ett predikat, som tillkommer 
människan närmast från evighetens synvinkel, försåvitt hon ser på 
vad Gud i henne har utfört, utför och skall utföra. Från empirisk 
synpunkt är heligheten ett ideal, som ännu ej realiserats, utan är 
föremål för bidan och hopp. 

När Paulus vidare ur samtidens religiösa ordförråd upptager 
termen fullkomlig (téXewg), så är den ej i anslutning till Ritschl 
att förstå såsom åsyftande moralisk fläckfrihet i första rummet, utan 
har en primärt religiös betydelse. Betydde ordet på hednisk mark 
närmast sedlig fullkomlighet eller delaktighet i en esoterisk mystisk 
kunskap, så sätter Paulus fullkomligheten i sammanhang med för- 


"Jfr J. LINDBLOM: Handbok till Nya Test. IV: 1, sid. 3; P. GENNRICH: Die 
Lehre von der Wiedergeburt (1907), sid. 28. 
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hållandet till Kristus och det liv han har att skänka. . Det är ej 
minst tydligt på det bekanta stället Fil. 3: 12—14. Att det här 
skulle vara fråga om blott sedlig fullkomlighet motsäges redan av 
grundtexten tetelewpévog = fullkomnad i passiv mening, men tillika 
av hela sammanhanget, som anger såsom mål för Pauli jagande 
efter fullkomligheten fattandet av Kristus och den av honom genom 
tron skänkta rättfärdigheten." Så uppmanar också Paulus korin- 
tierna i 2 Kor. 13:11 att låta fullkomna sig (jfr ock 13: 9). Samma 
uppfattning möta vi ock Efes. 4:13: det mål, vartill här försam- 
lingens uppbyggande syftar och som betecknas såsom >den manliga 
mognaden» och såsom det att »bliva fullvuxen>, är just förhållandet 
till Kristus. Kristi »fullhet?, som här är växtens mål, tänkes såsom 
något vidare och mera än den sedliga fullkomlighet, som känne- 
tecknade Jesu livsverk (mot Ritschl). 

Det innebär därför en förträngning av den paulinska fullkom- 
lighetstanken, när personlighetens mål identifieras med en viss har- 
monisk uppbyggnad av kallelsegärningen. Personligheten uppgår 
ej för Paulus på det sätt som Ritschl framställer saken i ett hit- 
sidigt kallelsearbete. Det är Ritschls svaghet, att han alltför litet 
har sinne för personlighetens transscendenta relationer. Därav den 
ensidiga betoningen av de etiska momenten i den kristna fullkom- 
ligheten. Därav också undanskymmandet av de inskränkningar, 
som det kristna självbedömandet alltid underkastas, när dess reli- 
giösa bestämdhet klart fattas i sikte och sammanhålles med den 
etiska aspekten. 


Den ansats till konstaterande av ett bestämt avstånd mellan 
Paulus och reformatorerna, som möter hos Ritschl, skulle emellertid 
avsevärt senare på radikalt sätt fullföljas av den schweiziske teo- 
logen P. Wernle i hans uppmärksammade förstlingsarbete >Der 
Christ und die Sände bei Paulus> (1891). Huvudtankarna i detta 
verk, vars teser, låt vara oftast i något modifierad form, stått i 
centrum för diskussionen om vårt tema, äro följande. 

Nyckeln till Pauli teologi är enligt W. insikten om dess karaktär 
att vara entusiastisk missionsteologi, koncipierad med sikte på 
hednamissionens krav och under inflytande av övertygelsen om att 
världsundergången omedelbart var förestående, och att det messi- 


' Jfr H. CREMER: Die paul. Rechtfertigungslehre?, sid. 16. 
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anska riket med sina krafter redan var verksamt i det närva- 
rande. Detta är förutsättningen för att rätt förstå Pauli trospre- 
dikan. I den hänförda visshet, som hans skådande av Kristus och 
andens närvaro ger honom, att den väntade nya äonen redan brutit 
in och gjort slut på synd och lag och upplöst skillnaderna ifråga 
om kön, stånd och nationalitet, förkunnar han evangelium om Guds 
nåd. Denna nåd betyder förlåtelse åt var och en för synderna 
under hans tidigare liv, blott han tror på Kristus Jesus. Samma 
nåd tillförsäkrar honom då ock räddning i den nära förestående 
domen och ger honom andens förstlingsgåva. Denna hans för 
missionen anlagda trospredikan var rent religiös. Om moral är 
därvid ej alls tal. Paulus upptar dem som kommit till tro (tro i 
rent entusiastisk bemärkelse) — utan att försäkra sig om att den 
etiska brytningen med det förflutna är rätt djup — i församlingen. 
Och med tillhörigheten till församlingen och deltagandet i dess 
kult är det enligt W. så, att dessa ting redan såsom sådana ge en 
borgen för delaktigheten i messiasriket. Även Anden är en storhet, 
som ursprungligen ej har något med etiken att skaffa. Han är 
den kraft, som skapar gnosis, extas, under etc. Pauli rättfärdig- 
görelselära är vidare helt och hållet orienterad efter hednamissionens 
krav och tjänar såsom försvar för apostelns praxis på missionsfältet. 
Den skall bestrida den judiska tanken, att blott omskärelse och 
reningsverk garantera delaktighet i messiasriket. Rättfärdiggörelsen 
är den messianska epokens första gåva och stämplar närmast den 
kristne till en hinsidesmänniska, tillhörig den sanna kultens och 
det sanna hoppets religion. Den rättfärdiggörande tron har därför 
ingen direkt förbindelse med sedlig förbättring såsom sitt mål, 
utan syftar blott till religiöst liv. När den sättes i samband med 
det etiska livet, så är det alltid fråga om synden före det nya 
livets inbrott. 

Men trospredikan är nu enligt W. ej hela Pauli predikan. Den 
som har omvandlingen bakom sig har ej längre något bruk därför. 
Nådetanken lämnar plats för tanken på dom efter gärningar. Reli- 
gion och etik ha definitivt separerat. Här har Ritschls uppslag 
burit frukt i radikal tillspetsning. På trospredikan följer nu hos 
Paulus den sedliga undervisningen. Nu heter det i rak motsats 
till tros- och nådeprincipen, att den som är syndfri skall bli räddad. 
Tron skänker åt den kristne varken förlåtelse för synder, som han 
nu begår, eller visshet om slutlig frälsning. Den kristne måste för 
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att bestå i domen vara syndfri, fullkomlig och utan fel. Synden 
har ingen plats i det kristna livet. Härvid tar nu också W. ett 
steg ut över sin föregångare Ritschl, då han förklarar: Paulus 
reflekterar varken för egen räkning eller ö. h. på en den kristnes 
förblivande ofullkomlighet. Paulus har ansett den radikala sedliga 
brytning, som anknöt sig till hans omvändelse, såsom en fullkomlig 
nyskapning. Hans ord i 2 Kor. 5:17 äga bokstavlig tillämpning: 
» Alltså, om någon är i Kristus, så är han en ny skapelse. Det 
gamla är förgånget; se, något nytt har kommit.» Därtill har bi- 
dragit den eskatologiska inställning, som kännetecknade hela hans 
tänkande. Denna sin individuella upplevelse har han så givit gene- 
rell giltighet och under intryck av en storartad trosoptimism och 
en våldsam doktrinarism, som ej bekymrar sig om livets motsatta 
vittnesbörd, tillskrivit alla samma sedliga omvandling. I och för sig 
är det ju något otroligt, att Paulus skulle ha ansett t. ex. korintierna för 
syndfria, vilka han dock bestraffar för synder av alla slag, ja delvis 
för grov lastbarhet. Men faktum kan man icke komma ifrån. Den 
kristne är efter sitt dop ej någon syndare mer. Emedan Kristus 
på korset dödat syndens kropp och i uppståndelsen lever för Gud, 
därför är den kristne död för synden, alltså utan synd och vandrar 
i ett nytt liv. (Rom. 6: 1—14)." Anden gör fri från syndens och 
dödens lag och såsom pneumatiker syndar den troende ej mer; 
intet fördömligt (xat&åxpiya) häftar vid honom. Djärvheten i dessa 
tankar förklarar Wernle med hjälp av den eskatologiska inställ- 
ningen: under den korta tid, som ännu återstår, är det möjligt att 
leva syndfri (sid. 110—115). Väntan på den inbrytande domen 
har begränsat Pauli synvidd. Han känner enligt W. ingen utveck- 
ling i det kristna livet, blott ett bevarande i den redan inträdda 
syndfriheten. Detta är enligt W. Pauli >teori>. 

Med denna tanke om en med den religiösa upplevelsen sam- 
tidig etisk radikalförnyelse kommer dock Paulus i strid med den 
empiriska verkligheten. För de flesta kristna passar den ej. Därför 
se vi, huru Paulus utan att rätt göra sig reda för den inre logiken 
häri till sina indikativiska utsagor om det kristna livet fogar 
imperativer, som fordra helgelse och kärlekens växt. Han har här 
utbytt idén om Anden såsom en natur- och underkraft mot tanken 
på den fria viljan. Vidare inför den skarpa motsättningen mellan 
pneumatikern och den köttsligt sinnade människan ett moment av 


! WERNLE, a. a. sid. 38 ff. 


02 


osäkerhet i det kristna livet, som användes såsom sedligt motiv; 
konsekvensen av denna motsättning är ju, att varje synd bevisar 
Andens förlust. 

Wernles slutomdöme om det för Paulus specifikt egendomliga — 
d. v. s. den rent religiösa trospredikan med dess komplement i 
tanken på en sedlig nyskapning av underkaraktär — kan helt na- 
turligt ej bli gynnsamt. Pauli egentliga förtjänst består enligt 
Wernle däri, att han vid sidan utav sin huvudlinje fortplantat till 
eftervärlden urkristendomens speciella fromhetsmotiv. Dessa stå 
enligt W. i imperativets tecken, ta sikte på den kristnes plikt att 
med hjälp av nåden genom kamp arbeta sig fram till ett rättfärdigt 
liv. Och med denna framställning hoppas W. ha rubbat tanken 
på en omedelbar frandskap mellan Paulus och den protestantiska 
tankevärlden. Reformationen har — det är huvudsaken — på 
grund av sin nya orientering (icke-entusiastisk fromhet och försam- 
lingsteologi) utplånat Pauli skarpa gräns mellan synda- och nåda- 
stånd och principiellt hävdat tanken på syndens fortvaro i det 
kristna livet. Så blir rättfärdiggörelsen från att vara en momentan 
akt till något, som åter och åter behöver upprepas. Först Luther 
har vetat att draga konsekvenserna av det ord, som Paulus utan 
att förstå räckvidden i detsamma formulerat: »>Allt som ej sker av 
tro är synd> (Rom. 14: 23). 

Wernles utläggning av paulinismens egenart har fått en märklig 
parallel inom vissa modärna sektartade företeelser med extatisk 
betoning. Hit höra den s. k. »>Heiligungsbewegung> i Tyskland och 
en rad liknande strömningar på anglosaxisk mark (jfr även den 
svenska >pingströrelsen>). Under starkt intryck särskilt av me- 
todistisk fromhetsart har man här betonat icke blott omvändelsen 
såsom en till ett kort tidsmoment sammanpressad akt, utan också 
den absoluta förknippningen av det religiösa och det etiska så, att 
helgelsen såsom en fullständig brytning med synden tänkes samman- 
falla med rättfärdiggörelsen. »>Im Blute und Tode Jesu>, säger den 
teologiske huvudrepresentanten för denna riktning, S. Jellinghaus, 
»ist nicht nur Vergebung, sondern auch direkt und unmittelbar 
Brechung der Sändenmacht, Reinigung von Sänden und fortwäh- 
render Sieg uber die Sände in Glaubenshingabe zu besitzen?." Den 
etiska perfektionismen är här grundad i ett alltigenom entusiastiskt 


"' S. JELLINGHAUS: Das völlige gegenwärtige Heil durch Christum', Basel 1898, 
sid. 83. Jfr E. CREMERS motskrift: Das vollkommene gegenw. Heil in Christo 1915. 
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trosbegrepp. Det nya livet tänkes springa fram ur ett direkt, 
kring extatiska upplevelser orienterat förhållande till Kristus (»hel- 
gelse genom tro»). Den metodistiska fullkomningsteorien har av- 
klätts sin etisk-psykologiska förankring och fått en hyperevangelisk 
tillspetsning, som väl stämmer med Wernles entusiastiska Paulus- 
interpretation. 

Det avstånd mellan reformationen och Paulus, som Wernle 
med all energi bragt till uttryck, har emellertid ytterligare mar- 
kerats genom de två sista decenniernas religionshistoriskt oriente- 
rade Paulusanalys. Härigenom har den eskatologiska betraktelsen 
hos Wernle trängts starkt undan till förmån för en mystiskt sakra- 
mental huvudaspekt. Efter mönstret av den hellenistiska religiosi- 
tetens mysterier och heliga kulthandlingar har Paulus, förmenar man 
inom detta läger, skjutit dopets och nattvardens sakramentala akter 
i förgrunden såsom förmedlare av en opersonligt tänkt religiös 
kraft, som ingår i människan och utövar sin verkan ex opere 
operato. Härvid betraktas dopet såsom invigningsritus för det nya 
andeliv, varmed människan uppfylles, när hon blir övdeog." I detta 
sammanhang har man också framhävt, hurusom det paulinska 
tÉXewog-begreppet är att återföra på en fixerad term i samtidens 
synkretistiskt gnostiska språkskatt.” Utom sin ifrån den grekiska 
moralfilosofien faststående etiska betydelse har téXewog hos Paulus 
tillika betydelsen av >»fullb>, d. v. s. en människa, som är uppfylld 
av den supranaturala, mysteriösa gudskraften, eller har ordet en 
mera intellektuell anstrykning och betecknar den fullkomliga för- 
trogenheten med det gudomligas djupheter och den >visdom? eller 
>kunskap>, som därtill hör. En genomgående grundförutsättning 
är emellertid enligt forskarna av denna riktning, att >»pneumatikern> 
redan tillhör den översinnliga världen och är definitivt höjd över 
det jordiskas skrankor, över synd, orenhet, nöd och lidande. Denna 
starkt supranaturala stämning är förklaringen till att mysteriereli- 
gionernas fromhetsart så mäktigt gjorde sig gällande i den allmänna 
pessimism, som kännetecknade den utgående antiken. I denna 
exklusiva stämningsvärld indrager man så — med större eller mindre 
modifikationer — Paulus och hävdar, att hellenismen erbjuder 
den verkliga nyckeln till förståendet av hans teologi och religiösa 


' Jfr t. ex. HEITMÖLLER: Taufe u. Abendmahl bei Paulus, sid. 15 f. Så ock 
WREDE: Paulus, sid. 70. 
? REITZENSTEIN: Die hell. Mysterienreligionen?, 1920, sid. 190 ff. 
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egenart: en omständighet som, om en konfessionell måttstock an- 
lägges, gör Paulus till hemulsman för en mystisk sakramentsfromhet 
av katolsk grundriktning långt mera än för reformatorernas person- 
ligt orienterade nådeteologi. Heitmäller har sammanfattat denna 
grundsyn på problemet Paulus-Luther i följande ord: >Eine Erneue- 
rung der paulinischen Rechtfertigungslehre kann die lutherische 
Fundamentallehre nicht genannt werden. Dies Urteil gilt aber 
nicht nur von diesem einzelnen, freilich grundlegenden Punkt, 
sondern von dem gesamten Christentum Luthers im Verhältnis zum 
Paulinismus. Dem evangelischen Bibelchristen ist es wohl äber- 
raschend, aber bei unbefangener geschichtlicher Wärdigung wird 
man sich immer weniger der Erkenntnis verschliessen können, dass 
Luthers Evangelium von dem paulinischen Verständnis des Evan- 
geliums gerade an manchen der wichtigen Punkte abweicht, an 
denen es sich auch von dem altkirchlichen und dem mittelalter- 
lichen unterscheidet: das heisst mit anderen Worten, dass Paulus 
in mancher Hinsicht nicht sowohl der Vater der Reformation als 
vielmehr der alten und der mittelalterlichen Kirche ist». 

Det senaste inlägg av vikt i den diskussion, som hade sin 
utgångspunkt i Wernles ovan refererade framställning och som 
kallade en hel rad av teologer till förnyad omprövning av denna 
fråga, är den brett hållna framställning, som den tyske exegeten 
Hans Windisch med huvudintresset kring Paulus givit av här 
ifrågakommande idékomplex i sitt arbete: >»Taufe und Sände im 
ältesten Christentum bis auf Origenes> (Ein Beitrag zur altchristl. 
Dogmengeschichte, 1908). Huvudpunkterna i Windisch's uppfatt- 
ning av problemet med avseende på Paulus äro i korthet föl- 
jande. 

Enligt W. måste Wernles tes angående den kristnes syndfri- 
het ställas in under en vidare synvinkel, framför allt den som han 
vunnit genom sin undersökning av Gamla testamentets åskådning 
på denna punkt. Särskilt betonar han härvid den profetiskt-judiska 
idén om den messianska tidens syndfria människa. Både Johannes 
Döparen, Jesus själv och hans apostlar hade predikat den bot, som 
enligt den judiska messiasdogmatiken skulle föregå ändens tid. De 
kristna församlingarna menade sig verkligen leva i den messianska 
epoken. Sin radikala >Entsändigungstheorie» har Paulus framför 


! W. HEITMULLER: Luthers Stellung in der Religionsgeschichte d. Christen- 
tums, sid. 20 f. 
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allt på denna väg vunnit. Naturligtvis har hans teologi en av 
sina rötter i hans personliga religiösa upplevelse på Damaskus- 
vägen. Men ej blott där. Traditionella föreställningar och be- 
grepp ävensom tidigare praxis både inom och utom judendomen 
hava haft ett avgörande inflytande på hans teologiska tankar. Vil- 
ken synpunkt man än fattar i sikte, så framträder såsom en kon- 
stant grundåskådning: den >normale kristne» är enligt Paulus fri 
från allt vad synd heter. Med tanken på den >»normale kristne? 
menar sig W. ha funnit den formel, som tillåter en viss syntes 
mellan en idealistisk teori och en därifrån avvikande verklighet. 

När W. fattar i sikte Pauli rättfärdiggörelselära, så erkänner 
han, att denna med hänsyn till sin principiella formulering ej ställer 
några problem med avseende på synden i det kristna livet, förså- 
vitt som den ju skall innebära visshet om att bestå i domen. Så- 
tillvida kan den fromme trots sin synd därur hämta tröst och till- 
försikt. Men blott en gång (Rom. 8: 28 ff.) har Paulus utfört saken 
i denna riktning. Aldrig se vi honom däremot i något konkret 
enskilt fall visa den kristne på en förlåtelse, som ej skall nekas 
honom. Rättfärdiggörelsetanken får i regel blott relation till syn- 
den före omvändelsen. I stället sätter han vid dess sida tan- 
ken på syndens totala försvinnande ur det kristna livet eller 
på den normale kristne såsom höjd över synden. Paulus upptar 
nämligen såsom ett bihang till sin ur den egna mäktiga upp- 
levelsen framvuxna rättfärdiggörelselära det med den nya nåde- 
tanken i grunden oförenliga gamla omvändelsebegreppet. Ehuru 
omvändelsetanken i viss mån underordnas nådetanken (omvändel- 
sen är en frukt av nåden i motsats mot den judiska föreställ- 
ningen, som låter förhållandet vara omvänt), så kvarhålles dock 
det hela på lagreligionens ståndpunkt, såtillvida som omvändelse- 
kravet genomgående motiveras med domsaspekten. Det är denna 
vändning i betraktelsen, som gör synden i det kristna livet pro- 
blematisk. Så snart den fromme syndar, står han ej längre under 
nåden, utan under domen: det är den tes, som W. menar sig ha 
utläst ur vad han kallar »den radikala omvändelse- (resp. bot-) 
teorien> i G. T. och som han nu tillämpar även på Pauli tanke- 
värld. Enligt W. anser också Paulus, att varje enskild synd i det 
kristna livet äventyrar frälsningen. 

Alltså kollidera enligt W. hos Paulus tvenne motsatta inten- 
tioner: den som borde framgå ur rättfärdiggörelseläran, att all 
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synd är förlåten, och den som följer ur det radikala omvändelse- 
kravet, enligt vilken synden betecknar något absolut onormalt och 
otillbörligt. Motsättningen har Paulus löst så — det ligger, om ej 
klart uttalat, dock till grund för hans sätt att behandla dessa ting 
— att därest synd konstateras hos de kristna, dessa hava att på 
nytt omvända sig. Han talar till dem, antingen som om de aldrig 
hade omvänt sig och nu äntligen måste besinna den förplik- 
telse, som ligger i att hava mottagit Guds kallelse. Eller ock så 
att det nu gäller att på nytt omvända sig och göra en radikal 
bot. Ty att nåden är öppen för var och en som omvänder sig, 
det står för Paulus utan vidare fast. Det är först Hebreer- 
brevet, som på urkristen mark tillspetsar problemet till nekande 
av en andra bot. Genom sin teori om »den normale kristne? har 
Paulus enligt W. både fasthållit vid den syndlöshetskaraktär, som 
enligt den radikala bottanken hör den fromme till, och å a. s. 
skaffat sig möjlighet att räkna med synden på ett sätt, som ej 
står i direkt och oförsonlig strid med empirien. Windisch menar 
sig på detta sätt ha bragt saken på en bättre formel än vad fallet 
var hos Wernle. 

Den >Entsändigung>, som nu enligt Paulus tillhör den radi- 
kala omvändelsen, är på den gamla botteoriens sätt tänkt såsom 
en enda akt av sammanträngt handlande. Men talar då ej Paulus 
om ett fostskridande, en utveckling, ett jagande mot fullkomlig- 
hetens mål? Jo, men på ett gebit, som ligger på andra sidan om 
synd i egentlig mening. Utvecklingen är helt förlagd till området 
för det positivt goda. Paulus känner m. a. o. ett livsideal, som 
överbjuder syndlösheten. Fullkomligheten är mera än frihet från synd. 

Omvändelsekravet var dock enligt ovanstående hos Paulus 
underordnat nådetanken. Boten sker i kraft av gudomligt initia- 
tiv: såtillvida sammanfalla rättfärdiggörelse och omvändelse, i det 
båda betraktas såsom produkt av nåden. Ju mer nådens kausa- 
litet betonas, desto mera träder viljeavgörelsen i bakgrunden. Det 
ena av de för Paulus karaktäristiska betraktelsesätten ger även 
spelrum åt tanken på mänsklig aktivitet, nämligen tanken på An- 
dens verkan. Men de båda andra: den mystiska (via Kristusmy- 
stiken) och den mysteriösa (via sakramenten) begränsa viljans med- 
verkan till ett minimum. 

Vad först Andens ställning till synden beträffar, så gäller 
därom, att när föreställningen framträder i sin karaktäristiska ut- 
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formning, Anden är den supranaturala kraft hos människan, som 
träder i motsättning mot »köttet> och gör vidare synd omöjlig. 
Utgångspunkten är en dualistisk psykologi. Normalt sett är den 
kristne en »pneumatiker» och såsom sådan fri från synden. Men 
empiriskt håller detta ej alltid streck. Ty notoriska pneumatici 
synda. Då är den konsekventa slutsatsen den, att de ej längre äro 
behärskade av Anden. Denna drages ock i förbigående hos Paulus. 
Eljest skiljer han mellan att hava Anden och att bruka den. 
Och på detta sätt får det mänskliga subjektet en viss roll vid 
Entsändigungsprocessen. Men grundsynen står dock fast, att det i 
det normalt kristna livet ej är fråga om synd, understundom väl om 
kamp emot kött och frestelser, men ej om synd. Det kristna livet 
räknar med ett posse non peccare. Men den kristne är fri från 
synden ej i kraft av sin viljeanspänning inför den väntade domen 
(Wernle), utan emedan den nya äonen med sina krafter redan 
brutit in. 

Här är nu övergången given till den andra åskådningsformen: 
den mystiska gemenskapen med Kristus. Ty Kristus är i egentlig 
mening den messianska epokens syndfria människa. Sedan den 
kristne lärt känna Kristus, är synden något oerhört för honom. 
Synd upphäver eo ipso den mystiska förbindelsen med Kristus. 
Nu har emellertid Paulus — och det är den tredje, med Kristus- 
mystiken sammanflätade tankegången — förlagt den sedliga nyda- 
ningen till dopets sakramentala akt. Dopet är den messianska för- 
nyelsens sakrament. I Pauli tankar om dopet mötas tvenne tanke- 
gångar. Här är dels fråga om en real nyskapning, ett dödande 
av syndakroppen och ett införlivande med Kristus. Denna mys- 
teriösa linje utesluter viljans medverkan. Och i grunden kommer 
Paulus här i logiskt oförenlig motsättning med de uppfordrande, 
imperativiska vändningarna, som han anknyter till doptanken. Dop- 
teori och omvändelseföreställning stå t. ex. i Rom. 6 alldeles oför- 
medlade vid varandras sida. Den nödvändiga förbindelsen har 
emellertid förmedlats av praxis. Där samverka å e. s. gammal- 
testamentliga motiv särskilt det radikala renings- och botkravet, och 
å a. s. hellenistiska, sakramentala idéer. På detta komplicerade 
sammanhang är Rom. 6 uppbyggt. Så uppenbarar sig åter mot- 
sättningen mellan den ideale, normale kristne och den empiriske 
kristne. Paulus har genom ett sammanfogande av synpunkter, som 
praxis inom både judendom och hellenistisk mysteriefromhet lade 
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honom nära, överskylt den inre spänning, som hans åskådning 
rymmer. 

Windischs slutresultat kan alltså formuleras på följande sätt. 
Där varest den etiska nyskapningen ter sig såsom helt beroende 
på Guds underbara skapande och den mänskliga viljeenergien följ- 
aktligen undanskjutes, där framstår synden hos den kristne såsom 
något omöjligt, i varje fall oförståeligt. Däremot kan den kring 
den mänskliga aktiviteten orienterade omvändelseteorien väl komma 
till rätta med den kristnes syndighet, ehuru även här syndandet, 
ja, varje syndig handling kännes såsom något fullständigt abnormt. 
Där så synd konstateras, yrkas därför på radikal omvändelse, an- 
tingen denna tänkes ej förut ha ägt rum eller den måste på nytt 
företagas. Den kristne är en syndfri människa. Vid detta idealt 
fasthåller aposteln. 

Ehuru Paulus alltså känner kristna, som synda och som här- 
för måste göra bot, så är nödvändigheten av synden såsom något 
permanent i det kristna livet en för honom fullkomligt främmande 
tanke. Huruvida Paulus känt Fader Vår med dess femte böne- 
punkt är enligt W. omöjligt att avgöra, blott så mycket kan man 
med visshet säga, att behovet av daglig syndaförlåtelse ej hade 
någon plats i hans fromhet. I detta sammanhang framhåller W. 
såsom en märklig omständighet, att den paulinska relationen av 
nattvardens instiftelse (1 Kor. 14) saknar uttrycket elg äpeoiv 
åpaptöv. Allt som allt, menar W., kunna vi som säkert fastställa, 
att Paulus och de av honom omvända ej kunna i sitt böneliv ha 
varit genomträngda av medvetandet, att de dagligen synda mycket. 
Vi möta klart uttalad hos honom ej den behövandes bön, utan 
den benådades tack. Bönen är för Paulus framför allt tack och 
lov (s. 220). I ljuset av den entusiastiska stämning, som alltifrån 
den avgörande upplevelsen på Damaskusvägen behärskar Paulus, 
har han bildat sina begrepp om det kristna livet ö. h. Sin indi- 
viduella erfarenhet har han så generaliserat: »>Kristus lever i mig> 
har blivit till ett >”»Om nu någon är i Kristus, så är han en ny ska- 
pelse>. Och Paulus är härvid icke blott en verklighetsfrämmande 
optimist: förhållandena i församlingarna voro i många avseenden 
en god bekräftelse på hans >teori> om den kristnes nyskapelse. 
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Huru skola vi bedöma dessa i viss mån divergerande, men 
dock ifråga om svaret på vårt problem samstämmiga försök att 
komma tillrätta med Paulus? Det återstår alltså att under anbrin- 
gande av nödiga kritiska synpunkter bana oss väg till ett positivt 
svar på den avhandlade frågan. 

Det är ändamålsenligt att först något stanna inför Pauli uppfatt- 
ning av rättfärdiggörelsens innebörd. Härvid framkommer också 
spörsmålet om den påstådda motsättningen mellan den för rätt- 
färdiggörelsen avgörande nådeprincipen och tanken på dom efter 
gärningar. Av Wernle hävdades med skärpa, att rättfärdiggörel- 
sen för Paulus är ett rent religiöst begrepp utan någon som helst 
relation till det etiska. Gärningarna ha ingen betydelse, allenast 
tron. Rättfärdiggörelsen avser det etiska förhållandet endast så- 
tillvida, som den betyder förlåtelse för »de tidigare synderna”, 
d. v.s. de som ligga på andra sidan om omvändelsen. Huru för- 
håller sig därmed? Är nåden och tron blott något, som har av- 
seende på inträdet i det kristna ståndet, men sedan förlorar sin 
betydelse för helgelselivet, vilket nu i stället ses under veder- 
gällningens och domens eggande aspekt? Utan tvivel kommer 
en sådan framställning av saken i rak strid emot den bestämning 
av rättfärdiggörelsens innebörd, som på mångfaldiga ställen är doku- 
menterad i Pauli skrifter. Den strider också redan mot den begrepps- 
bestämning, som vi möta hos Wernle själv. Ty även enligt honom ger 
rättfärdiggörelsen en underpant på räddning i domen och rätt till de 
frälsningshåvor, som vänta. För Paulus ter sig saken så, att vi 
genom rättfärdiggörelsen uttagas ifrån den Guds vrede (öpyn), som 
vilar över syndens mänsklighet. Och denna vrede tänkes icke 
blott såsom något närvarande, utan såsom något som speciellt 
skall komma till uttryck i den kommande domen. Rättfärdiggö- 
relsen är visserligen en momentan akt ifrån Guds sida, men be- 
tecknar tillika insättandet i ett tillstånd, det att vara rättfärdig- 
välbehaglig inför Gud. Det måste därför tillbakavisas, när Wernle 
och efter honom Windisch förklara Rom. 8:28 ff. såsom utslag av 
en högtspänd stämning blott och såsom alltför ensamtstående för 
att kunna tillerkännas någon vikt för förståendet av Pauli teologi 
I stort. 

Detta ställe har tvärtom sina tydliga paralleller annorstädes i 
de paulinska breven, låt vara att aposteln ingenstädes så klart och 
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fylligt uttalar sig om rättfärdiggörelsens relation både till det när- 
varande kristna livet och till den väntade fullbordan. >»Är Gud 
för oss, vem kan då vara emot oss? Han som icke har skonat 
sin ende Son, utan utgivit honom för oss alla, huru skulle han 
kunna annat än också skänka oss allt med honom? Vem vill an- 
klaga Guds utkorade? Gud är den som rättfärdiggör. Vem är 
den som vill fördöma? Kristus Jesus är den som har dött, ja, än 
mer den som har uppstått; och han sitter på Guds högra sida, 
han manar ock gott för oss> (v. 31—34). Här synes Paulus ut- 
tryckligen förutsätta anfäktelser och svårigheter, som överfalla den 
kristne, och låter honom gentemot dessa trösta sig vid Guds nåd. 
När Gud har gjort det större offret, vill aposteln säga, nämligen 
att låta sin egen Son dö för våra synder, skulle han då nu och i 
framtiden spara ifråga om det som för honom är mindre svårt? Kris- 
tus tänkes direkt inträda för de sina hos sin Fader gentemot allt, 
som vill anklaga dem. Paulus ser här rättfärdiggörelsen såsom ett 
led i realiserandet av det eviga frälsningsrådslutet med avseende 
på de fromma. Härigenom får den karaktären av ett ständigt 
löftestecken över det kristna livet. Den pekar framåt mot den tid, 
då Guds rådslut gått i fullbordan. Den som blivit rättfärdiggjord, 
står därföre under nåden och är fylld av ett jublande medvetande 
härom och av vissheten, att han skall bestå intill fullkomningens 
dag. Det kristna livet står verkligen enligt Paulus i visshetens, ej 
i ovisshetens och domsfruktans tecken. Den kristne kan, sedan 
han blivit rättfärdiggjord, förtröstansfullt bedja Abbabönen. >»I 
haven ju icke fått en träldomens ande, så att I åter skullen känna 
fruktan; I haven fått en barnaskapets ande, i vilken vi ropa: 
'Abbal!, Fader! Anden själv vittnar med vår ande, att vi äro 
Guds barn.” 

En tydlig parallell till Rom. 8 hava vi i samma brevs s5:te 
kapitel v. 1—-11:: Här betygar Paulus uttryckligen, att rättfärdig- 
görelsen skänker den kristne frid. Ej så som skulle det vara tal 
om ett ständigt förnyat rättfärdigförklarande från Guds sida. Rätt- 
färdiggörelsen är även här tänkt såsom samlad till en enda akt av 
Guds nåd, men så att härifrån utgå religiösa motiv, som be- 
röra hela den kristnes liv. >»Då vi nu hava blivit rättfärdig- 
gjorda av tro, hava vi frid med Gud genom vår Herre, Jesus Kris- 
tus — — och vi berömma oss i hoppet om Guds härlighet? (v. 1—2, 
jfr v. 10). Rättfärdiggörelsen är enligt Pauli genuina åskådning 
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intet för framtiden kraftlöst och overksamt, den är >»en rättfärdig- 
görelse, som medför liv> (v. 18 ötvxalwors wc). 

Denna uppfattning av den omvändes liv stämmer alldeles med 
de ställen, varest Paulus utför, hurusom Guds kallelse och rådslut 
är en effektiv makt med avseende på den fromme. Gud är tro- 
fast, han genom vilken I haven blivit kallade till gemenskap med 
hans son, Jesus Kristus, vår Herre», heter det i I Kor. 1:9. Och 
likaså I Tess. 5:24: ?Trofast är han som kallar eder; han skall 
ock utföra sitt verk> (jfr 2 Tess. 2: 14; Gal. 1:6, 15; Rom. 1: 6 ff.). 
Den rättfärdiggjorde står enligt Paulus alltjämt under nådens makt 
och välde; Gud själv skyddar och bevarar honom intill fullkom- 
ningens dag. Därför vända sig ock apostelns begynnelse- och 
slutord i hans brev i allmänhet i tack eller bön till Gud såsom till 
den, som icke allenast begynt det goda verket, utan ock skall föra 
det till fullbordan. 

Men huru förhåller det sig då med tanken på dom efter gär- 
ningar? Blir ej rättfärdiggörelselärans nådetanke därigenom alte- 
rerad? Maningar till sedlig vandel i anslutning till domsmotivet 
möta vi mycket ofta hos Paulus, och de måste av allt att döma 
ha spelat en framträdande roll i hans missionspredikan (1 Tess. 
2:2, 10—12; I Kor. 9: 24—27, Fil. 3: 14; 2 Kor. 5:9). Ondska och 
synd skola i vredesdomen undfå straff, lidanden och kors för Kristi 
skull och vandel i hans efterföljd däremot krönas med härlig lön. 
Men det är att märka, att Paulus ingalunda övertagit löne- och 
vedergällningsidén, som alltså onekligen har en viss plats hos 
honom, i den specifika utformning, som den ägde inom juden- 
domen, enkannerligen fariseismen. Ty för Paulus är det ju ej fråga 
om den sedlighet såsom något värdefullt, som sönderfaller i en- 
staka éEpya våpou, och varigenom människan hoppas vinna rätt- 
färdighet i domen. Utan när Paulus rör sig i detta spår, så gäller 
det för honom en enhetlig sedlig livsgärning, som i domen skall 
bestå (1 Tess. 3:13; Gal. 6:4; I Kor. 3:13 ff., 9:1; Rom. 2:37, 15; 
Fil. 1:22 etc.). Därför talar han för de kristnes räkning om ett 
Eprvov. Mellan denna enhetliga livsgärning och en viss lön, som 
Gud skall giva, råder ett inre organiskt sammanhang enligt re- 
geln: vad människan sår etc. Motsvarigheten mellan gärning och 
lön är för Paulus ett nödvändigt sedligt postulat. Det är ock 
medvetandet härom, som möjliggör, att en kristen kan berömma 
sig. — Men huru då förstå Pauli »berömmelse» och tanken på 
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det egna livsverket? Båda idéerna ha otvivelaktigt sitt ursprung 
i judendomen, men Paulus har tagit dem med över i sin kristnade 
tankevärld blott för att ge dem en ny betydelse och ett helt nytt 
innehåll. Det kristna livet kan nu ses under en enhetlig synpunkt 
på grund av sin relation till Guds nådeverk, hans kallelse, som 
sätter sig effektivt igenom. Det sönderfaller ej längre i en oänd- 
lig rad av >gärningar>, utan kan fasthållas såsom en samlad >»gär- 
ning>, som genom Guds nåd växer fram. Den etiska atomismen 
är övervunnen. Därmed finnes ej heller längre någon jordmån för 
egenrättfärdigheten. Lönetanken blir i grunden neutraliserad, när 
den ej hänför sig till de enskilda etiska prestationerna, utan tar 
sikte på det organiska, av varje sedligt medvetande fordrade sam- 
.manhanget mellan sådd och skörd. 

Pauli betonande av vedergällningsmotivet behöver därför inga- 
lunda komma i konflikt med nådeprincipen. Ty just därför att 
livsverket, »”gärningen>», uppfattas såsom en dylik sluten enhet, 
kan det ställas in under nådens princip och betraktas såsom en 
produkt av denna. Eller omvänt: Pauli nya syn på nåden har 
omöjliggjort varje sönderstyckande av livet i isolerade moment, 
som stå i den blott mänskliga aktivitetens tecken. Det är då 
också utan vidare klart, att det ej behöver råda någon olöslig mot- 
sättning" emellan den motivering för de sedliga maningarna, som 
tar sikte på Guds rättvisa dom, och den vilken ställer fram bilden 
av Kristi kärlek, som tvingar till ett liv i hans sinne. 

När det därför är fråga om den berömmelse, som aposteln gör 
anspråk på, så är den fri från varje stänk av egenrättfärdighet. 
»Huru bliver det då med vår berömmelse? Den är utestängd. 
Genom vilken lag? Månne genom en gärningarnas lag. Nej, ge- 
nom trons lag> (Rom. 3:27). Inte ens Abraham har någon grund 
att berömma sig inför Gud. Ty även tron är verkad av Gud 
(Rom. 4:21). Den som därför vill berömma sig, han berömme sig 
i Herren (1 Kor. 1:31; 2 Kor. 10:17, Fil. 1:26 m. fl... För Paulus 
gäller obetingat det ord som sedan blev kyrkofadern Augustinus 
så kärt: >Vad äger du, som du icke har fått dig givet?» (1 Kor. 
4:7). Paulus beledsagas av det ständiga medvetandet att hava och 
göra allt allenast i kraft av Guds nåd. Trosprincipen är för Paulus 


" Mot HOLTZMANN, Neutest. Theologie II: 201. Jfr FEINE: 'Theol. d. N. T:s, 2 
Aufl. sid. 385 ff. A. Tittus: Der Paulinismus unter dem Gesichtspunkt der Selig- 
keit (1900), sid. 41 ff. och 144 f. 
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normerande även för den redan rättfärdiggjorde. Även för honom 
gäller likaväl som för den oomvände: »den som tror blir frälst>, 
ej: ”den som helgar sig, blir frälst»." 

Vi se också, huru hos Paulus nådeprincipen i sista hand domi- 
nerar över vedergällningstanken. Aposteln förmår ej, det är uppen- 
bart, tänka den tanken till slut, att Gud kan släppa dem, som 
blivit kallade och inlemmade i Kristi kropp. Väl skall envar få 
lön efter sitt arbete (1 Kor. 3:8), men också den vars verk icke 
bliver beståndande, utan förtäres av eld, skall väl därigenom lida 
stor förlust, men dock bliva delaktig av frälsningen, om han ej 
såsom person visar sig ovärdig densamma (1 Kor. 3:15). När 
Paulus varnar medlemmarna i den korintiska församlingen att be- 
blanda sig med den hedniska offerkulten, att genom ovärdigt be- 
teende profanera Herrens måltid etc. (1 Kor. 10:22; 11:21 f., 27; 
11:29 f.) och på detta sätt draga dom över sig, så håller han dock 
den dom det här är fråga om ej för en slutgiltig fördömelsedom, 
utan för en tuktan ifrån Herren, varigenom de skola uppfostras 
och luttras för att undgå den definitiva domen (11:32). Och den 
bestämmelse aposteln träffar med avseende på den korintiske blod- 
skändaren tänker han sig såsom ett medel att ändock, även med 
förlust av kroppen, rädda hans själ (5:5).” När Paulus icke talar 
i den skarpa varningens exklusiva form, är det åter och åter up- 
penbart, att han konsekvent underordnar vedergällningstanken un- 
der tanken på Gud såsom vår Fader, beredd till kärlek och för- 
låtelse. Man missförstår grovt Pauli rättfärdiggörelselära, om man 
sätter den i kontrast till etiken ö. h. och den därmed alltid i någon 
mån förbundna vedergällningsidén. Vad den förra vill utesluta är blott 
det moralistiska förytligandet av gärningstanken till att betyda iso- 
lerade lagverk, på vilka man bygger något som helst anspråk 
inför Gud. Rättfärdiggörelsen syftar enligt Paulus till en verkligt 
aktiv rättfärdighet, vartill människan i kraft av nåden skall 
komma. Lagen är visserligen såsom statutarisk och yttre norm 
utan bindande kraft, men såsom utprägling av den gudomliga vil- 
jan (Rom. 2:20) och fastställandet av (det organiska) sammanhanget 
mellan synd och död är lagen för den kristne ej avskaffad, utan 
tvärtom till sin giltighet fastställd (Gal. 5:18, 23; I Kor. 7:19; 
Rom. 13:9—10), och den troende är endast genom livet i anden 


!' Jfr GOTTSCHICK: Paulinismus und Reformation, Z. Th. K. 1897, sid. 407. 
” Jfr TiT1IUS, a. a. sid. I51 f. 


104 


skyddad emot dess fördömelsedom (Rom. 8: 1—4). I denna mening 
är den kristne fri från den judiska lagen, och dock ingen ävopog deoöd, 
utan en ävvopog Xpiotod (1 Kor. 9:20 f.; Gal. 6:2). Den trosrätt- 
färdighet, som Paulus sätter i stället för rättfärdighet genom lag- 
gärningar, upplöser alltså ej sammanhanget med det etiska, utan 
Kristi rättfärdighet, som tron griper om, är tänkt såsom en skapande 
makt, vilken hos människan upprättar en sedlighet, som för till liv. 

Att rättfärdiggörelsen visserligen i första hand har religiös 
innebörd, men ändock alltid tänkes äga sedliga relationer, det är 
även uppenbart genom dess korrelatbegrepp tron, såsom detta av 
Paulus uppfattas. Frånsett den egendomliga vändning, som ges åt 


saken i I Kor. 13:2, 13 — varest tron och kärleken avgränsas 
emot varandra och allmaktstron i sin högsta stegring synes isolerad 
från kärleken" — är tron alltid hos Paulus tänkt icke blott såsom 


det mottagande organet för alla gudomliga kärleksbevisningar, utan 
tillika såsom princip för den kristnes hela sedligt-religiösa liv. 
Knappast kan man döma oriktigare än Wernle med sin tes, att 
tron väl för Paulus står såsom ingång till det kristna livet, men 
att den för dess fortsättning träder tillbaka i betydelse, att tros- 
predikan här efterträdes av sedliga maningar utan anknytning till 
tron (a. a. sid. 52, 86). Det är överflödigt att anföra bevis emot 
detta påstående, så överfulla äro Pauli brev av utsagor, som på 
det allra bestämdaste ställa hela det kristna livet under trons aspekt.” 
Tron är upphovet och den drivande kraften till bönens liv, till 
vaksamhet, nykterhet och tålamod i bedrövelsen, tron icke blott 
själv skänker tröst, utan driver till tröstande av andra (2 Kor. 1: 3 f., 
Rom. 15: 5), till medlidande med de svaga och försynthet mot de 
ömhjärtade (1 Tess. 5:14; Rom. 14:23), till tillrättavisande av de 
felande och upprättande av dem som fallit (Gal. 6: 1). Tron är alltid 
verksam genom kärleken (Gal. 5: 6), och vad som ej sker av tro är 
synd. Hos Paulus äro religion och sedlighet på det intimaste samman- 
knutna. Det finns intet religiöst moment, som ej tillika syftar till 


"Jfr TiTtiUS, a. a. sid. 210: »Es wird also in diecsem Zusammenhange unter 
xioteg wesentlich das Erkenntnismoment des Glaubens gedacht, und dies erscheint 
empirisch gegeniber der åvårvr ebenso selbständig wie 8:1 f. die (unwollständige: 
Erkenntnis. In itberraschender Weise ist damit die intellektualistische Auffassun« 
des Glaubens vorweggenommen, die in Jakobusbrief gegen die (paulinische) Recht- 
fertigungslehre in's Feld gefuhrt wird. In beiden Fällen aber ist der von der l.iebe 
isolierte Glaube nicht der Vollbegriff des paulinischen Glaubens». 

” Jfr t. ex. 1 Tess, 1:3, 8; 2:10; 2 Tess. 1:3, 4, 10; Gal. 2:16; I Kor. 2:5s; 
3:5; IS:1::; Rom. 1:8; 13:11; 11:20; Fil. 1:29, 2:17; Kol. 1:14 etc. Se ock 
SCHLAT'TER: Der Glaube im N. T., sid. 208-—10 och passim. 
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sedlighet, ingen verklig sedlighet, som ej framspringer ur det religiösa 
förhållandet. Tron omfattar via tanken på Guds trofasthet och verk- 
samma kallelse även övertygelsen, att han hos oss skall fullborda 
helgelsens verk och ställa oss fram i aktiv rättfärdighet på domens dag 
(Fil. 1:11; Kol. 1: 22). Genom sin förlängning, det vissa hoppet, blir 
tron på så sätt genomgående ett växelbegrepp till den religiöst och 
etiskt orienterade rättfärdiggörelseidén. Ritschls tanke om ett sär- 
gående av religion och sedlighet visar sig vara alltigenom opaulinsk. 

Vad vi med ovanstående velat för Pauli räkning fastställa är 
alltså närmast, att hos honem ej återfinnes något spår av en för- 
ment uppluckring av förbindelsen mellan tro och gärningar, sedlig- 
het och religion: en uppluckring, som till sist visar sig vara en 
nödvändig förutsättning för att bedöma det kristna livet såsom 
syndfritt. Ritschl, som visserligen ej formulerat någon tes om 
absolut syndfrihet, men ändock nalkats denna ytterlighet ifråga om 
det kristna självbedömandet, har uppnått denna konsekvens på den 
etiska linjen under relativt undanskjutande av dess förbindelse med 
det religiösa och därigenom givit impulser i missvisande riktning. 
Wernle har framför allt genom isoleringen av det religiösa mo- 
mentet från det etiska och betoningen av det entusiastiska draget 
hos Paulus gjort intrång på synpunkter, som äro grundläggande för 
förståendet av Paulus. Windisch företer i sin tur en kombination 
av båda vägarna, försåvitt som både entusiasmen och den >radi- 
kala botteorien? med dess nomistisk-judiska bakgrund leda honom till 
ett med Wernles likartat resultat. 

Den religionshistoriska skolan med sitt framskjutande av den 
kultiskt-sakramentala synpunkten fullföljer — såsom på sitt sätt 
Wernle — ensidigt den religiösa linjen, när pneumatikern eo ipso 
uppfattas såsom syndfri. Visserligen erkänner man — se t. ex. 
Reitzenstein, a. a. sid. 258 f. —, att hellenismen endast är en aspekt 
för förståelsen av Paulus och att judendomen ej får lämnas ur 
räkningen, men dessa metodiska reservationer få ofta i praktiken 
en så begränsad användning, att totalbilden lätt förskjutes i miss- 
visande riktning. Skall den vinst för vetenskapen, som anläggandet 
av den hellenistiska, kultiskt-religiösa synpunkten otvivelaktigt inne- 
bär, ej förvandlas till sin motsats, måste en allsidig värdering av 
dennas förknippning med paulinismens judiska bakgrund komma 
till stånd. En sådan har näppeligen ännu framträtt. 

Hos den svenske företrädaren för den hellenistiskt orienterade 
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Paulusexegesen, G. Wetter (jfr framför allt hans senaste arbete 
»Kristendomen oeh hellenismen>»), möta vi en skärpt blick för det 
etiska momentets betydelse såsom skiljemärke mellan Pauli religio- 
sitet och hellenismens fromhet (t. ex. a. a. sid. 143 ff.). För 
Wetter blir det ett judiskt moment — det eskatologiska och där- 
med den profetiskt-bibliska ställningen till historien — som är den 
yttersta förklaringen till att kristendomen ej kunde uppgå i den 
hellenistiska religionsblandningens odeciderade kaos. Härigenom 
får den framträngande kristna religionen sin »säregna ton och färg> 
och tillföres det »sprängstoff>, varigenom den definitivt hävdar sin 
egenart (sid. 171 f., jfr sid. 158 ff.). 


Trots det sålunda konstaterade ivartannat av religiöst och 
etiskt hos Paulus, kvarstår likväl den frågan obesvarad, huru det 
kommer sig, att aposteln dock ofta talar, som om den sedliga 
uppgiften redan förts till fullbordan hos dem, som blivit omvända. 
»Det gamla är förgånget, se något nytt har kommit”. Endast en 
entusiastisk, sedligt indifferent tro tyckes ju så kunna uttrycka 
sig. 

Såväl Wernle som Windisch låta denna teori om den kristnes 
syndfrihet gå tillbaka på en över naturlig psykologi och klart med- 
vetna trosmotiv höjd akt, varigenom på magiskt-mysteriös väg en 
ny sedlig kvalitet förlänas åt människan. Det är genom dopsakra- 
mentet, som sålunda det sedliga börat sättes såsom ett verkligt 
vara. Hos Wernle kan Paulus från denna »underpsykologi” endast 
genom ett inkonsekvent avsteg från sin teori komma över i ma- 
ningar, som ta sikte på det empiriska sedliga tillståndet. Ehuru 
saken hos Windisch ter sig mera komplicerad och något modi- 
fieras till sin utformning, har dock denna tankegång även för ho- 
nom avgörande betydelse. Syndfrihet var en normal betingelse 
för det kristna livet, åvägabragt framför allt genom sakramentets 
mysteriösa födelseakt. — Utan att kunna ens i begränsad om- 
fattning upptaga till besvarande den frågan, i vad mån hellenistiskt 
inflytande gör sig märkbart i den paulinska tanke- och föreställ- 
ningsvärlden, vilja vi dock här framhålla vissa synpunkter, som 
synas göra det möjligt att ifråga om den avhandlade frågan 
komma till rätta med Paulus utan ett radikalt övergivande av en 
psykologisk betraktelse. 

Först och främst är det nödvändigt att fatta i sikte Pauli 
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religiösa individualitet, som klart och tydligt ställer honom bland 
dem, som mest typiskt representera den kategori, som W. James 
kallat »>de två gånger födda». Hans liv vänder sig kring en enda 
punkt såsom den allt dominerande. Det är mötet med Kristus på 
Damaskusvägen. Vad han här upplevde, har han själv i de starkaste 
ordalag beskrivit. Allt vad han förut levat och strävat för, alla sina 
forna ideal, kastade han nu överbord, han aktade det alltsammans 
såsom intet värt, ja såsom »avskräde> gentemot det nya stora, som 
nu uppenbarade sig för honom, och det mål, som nu förehölls 
honom: att vinna Kristus och varda funnen av honom (Fil. 3: 7—9). 
Ljus hade fallit över det han förut ej förstått, det han hatat och 
kämpat emot. Jesus, nasareen, som Pauli trosbröder gjort allt för 
att motverka och till slut lyckats undanskaffa genom neslig död 
och vars återstående anhängare han nu med iver sökte oskadlig- 
göra, han hade personligen trätt Paulus till mötes. Och detta hade 
givit hela hans liv en ny riktning. Hela Guds historia med det 
utvalda folket såg han nu i en ny belysning. Dunklet lyftes över 
den smädade och korsfäste, det var Paulus klart, att i honom hade 
Guds löften fått sin fullbordan. Han var Messias, den väntade. 
Det som förut under motstånd arbetat sig fram i hans samvete, 
intrycket av den kärlek och det allvar, som var hos Jesus, det 
står nu fram såsom något oemotsägligt, som gör anspråk på en ny 
orientering av hans liv. 

Vi få nämligen ej föreställa oss, att denna Pauli upplevelse kom- 
mer oförberett över honom. Den blir psykologiskt oförklarlig såsom 
utgångspunkt för ett liv sådant som Pauli, om den fattas såsom 
en plötsligt frambrytande entusiastisk stämningsvåg. Nej, den 
var förvisso förberedd i Pauli själ genom djupgående reflexion 
över det egna behovet av frälsning och förlossning och genom 
ofta återkommande tankar över den gåtfulla personlighet, varom 
han helt säkert hört mycket berättas. Pauli eget själstillstånd 
hade disponerat honom för ett fruktbringande möte med Kristus. 
Hans liv vid denna tid var en farisés bland fariséer, det var ett 
strängt liv efter lagen för att vinna rättfärdighet inför Gud och ett 
fullvisst hopp om att bestå i domen. Men han kunde ej slå sig 
till ro med det medelmåttiga. Han strävade mot idealet. Därför 
kunde han icke blunda för, huru långt han stannade bakom det 
gudomliga helighetskravet. Rom. 7 har förvisso fått sin bestäm- 
mande färg av minnena från den tid, då han förgäves i egen kraft 


108 


sökte fullborda lagen (v. 14—24). I den stämningen var det som 
Paulus mötte sitt ödes man på vägen till Damaskus. Nu befästes 
och beseglades det, som förut endast osäkert rört sig inom honom. 
Nu måste det vara slut med all halvhet. Han måste skänka Jesus 
sitt obetingade erkännande. Den han förut i sin iver att hålla 
borta ifrån sig måst förfölja, han blev nu hans livs befallande herre. 

Mötet med Jesus införde Paulus liksom i en ny livssfär. Det 
nya ställdes emot det gamla såsom en klart avgränsad och skarp 
motsättning. Förut förföljare, nu apostel med det mest vittgående 
uppdrag av Mästaren. Det var en brytning så stark som ö. h. är 
tänkbar i ett människoliv. — Förvisso fick också hans nya livs- 
föring liksom en förtätad intensitet genom övertygelsen, att nu 
var den nya äonen kommen, den åt fäderna utlovade messianska 
tidsåldern. I dess ljus ha skuggorna över det gamla blivit mör- 
kare och dagern över den nya skarpare. Det eskatologiska hos 
Paulus utfyller ingalunda hela ramen för hans tanke- och stäm- 
ningsvärld och har ej framdrivit eller förändrat innehållet i hans 
upplevelse, men väl, såsom för Jesus, bidragit att giva det hela 
s. a. s. en egendomlig accent och ny tillspetsning. Så måste vi 
helt visst taga den synpunkten med i betraktande, när det är fråga 
om att förstå den känsla av en absolut ny begynnelse och den 
stämning av obegränsad segerkraft, som talar ur Pauli självvittnes- 
börd efter händelsen på Damaskusvägen. 

I den meningen vilja vi för Pauli räkning taga i anspråk den 
ofta missbrukade termen >entusiastisk>. Men hans fromhet var 
icke entusiastisk i den betydelsen, att den skulle förlett honom att 
blunda för verkligheten och dölja för sig den ännu ofullbordade 
sedliga uppgiften. Den var ej heller entusiastisk såtillvida, att det 
nya skulle framstå såsom ett absolut novum i själslivet, såsom ett 
psykologiskt X utan några förbindelser bakåt. Tvärtom är den för- 
ståelig, såsom vi sökt visa, endast om man förutsätter en förutgående 
själslig process, som utmynnar i den s. k. omvändelsen. Att det 
ej vid denna var fråga om något som var absolut höjt över varje 
slag av psykologisk förståelse, alltså av rent supranatural art, be- 
strides även av direkta utsagor av Paulus själv. Aposteln fram- 
ställer på flera ställen den nya livsriktningen såsom en följd av att 
han besegrats av Kristi kärlek (Gal. 2:20; 2 Kor. 5:14 ff. m. fl). 
Denna sak får sitt uttryck däri, att >tron> för Paulus alltid har 
en oupplöslig relation till Kristus, och till honom ej blott såsom 
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en över historien höjd, tidlös gestalt, utan så att Kristus- 
bilden hämtar sitt avgörande innehåll från historiska frälsnings- 
fakta, framför allt den kärlek, som beseglades på korset. Detta 
ger åt Pauli trostanke dess fasta etisk-psykologiska bakgrund och 
bevarar den från de entusiastiska ytterligheter, vartill fromheten i 
församlingarna ofta synes ha tenderat. Andeföreställningen har väl 
understundom hos aposteln drag, som ej äro förklarliga annat än 
om man aktger på den folkliga uppfattningen av inspirationen så- 
som utflöde av en impaulsivt, stötvis verkande, halvt naturartad 
kraft," men åskådningen har hos Paulus lyfts upp på ett annat 
plan. Bakom föreställningen om Andens verkan står städse tanken 
på en målmedveten, etiskt bestämd, personlig vilja, som i allt syftar 
till församlingens uppbyggande på Kristus såsom grunden och till 
hans kärlek såsom normerande princip. Den supranaturala tanke- 
gången är på varje punkt genomvävd med psykologiskt etiska inslag. 

Lika väl som vi för förståelsen av Pauli utsagor om det kristna 
livet i dess förhållande till synden måste räkna med hans koncen- 
trerade religiösa upplevelse såsom en etiskt orienterad Kristusupp- 
levelse, lika väl måste vi söka att förstå hans generalisering av den 
egna erfarenheten till att gälla det kristna livet ö. h. såsom be- 
roende ej blott på en »teori> om den supranaturala andeverkan — 
vi återkomma strax till denna synpunkt — och på en verklighets- 
främmande optimism, utan på faktiska iakttagelser angående livet 
i församlingarna. Paulus hade verkligen i sina nygrundade missions- 
församlingar sett bekräftat, vad ett normalt» kristet liv innebär av 
religiös och sedlig kraft. Att detta här i urförsamlingen mötte i 
potenserad styrka, därför tala klara vittnesbörd i Pauli egna brev. 
Vi kunna blott tänka på de vitsord Paulus ger sådana församlingar 
som dem i Tessalonika och Filippi. Här var kärlek inbördes, 
offervillighet, tjänaresinne, här fanns glödande nit och hänförd tro. 
Och än ljusare måste denna bild te sig mot bakgrunden av det 
tillstånd i sedligt avseende, som karaktäriserade Pauli hedniska 
samtid och varom vi ha överflöd av vittnesbörd från de mest 
skilda håll. »Låtom oss föra en hövisk vandel såsom om dagen, 
icke med vilt leverne och dryckenskap, icke i otukt och lösaktighet, 
icke i kiv och avund» (Rom. 13:13): se där något av det som 
bidrog att öka kontrastverkan mellan livet i synden och livet under 


: Jfr GUNKEL: Die Wirkungen der hl. Geistes nach der populären Anschauung 
der apost. Zeit und nach der Lehre des Ap. Paulus, 1888, sid. 47 ff. 
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Kristus. Måste ej församlingarna i Pauli ögon te sig såsom glim- 
mande ljuspunkter i det stora mörkret!" 

Och anslutning till en kristen församling var här, liksom det 
ännu idag är det på missionsfältet, en handling, som har karaktären 
av resolut brytning, av obetingat ställningstagande både etiskt och 
religiöst. Det är en emot all rimlighet stridande felteckning, när 
Wernle låter Paulus i entusiastisk optimism inkorporera i försam- 
lingarna människor utan hänsyn till de etiska kvalifikationerna. 
Däremot inlägger ju hans outtröttliga, i breven åter och åter be- 
tygade nitälskan för sedlig renhet och helgelse den bestämdaste 
gensaga. Förvisso har den bärande andan inom de paulinska 
församlingarna varit sådan, att inträdet där känts såsom ett steg 
av etiskt revolutionerande art och verkligen försatt de omvända 
likasom i en ny livsluft av stärkande och renande verkan. Jäm- 
förelsen mellan förr och nu kunde därför verkligen i viss mån ge 
skäl för de starka positiva utsagor om det nya livet, som vi möta 
hos aposteln. Det blir lättare att förstå Pauli ord: >”»Om nu någon 
är i Kristus, så är han en ny skapelse, det gamla är förgånget; se 
något nytt har kommit» (2 kor. 5: 17); det blir lättare att förstå så- 
dana utsagor, om vi ställa dem bredvid ett ställe som 1 Kor. 6: 9--11: 
»Veten I då icke, att de orättfärdiga icke skola få Guds rike till 
arvedel? Faren icke vilse. Varken otuktiga människor eller av- 
gudadyrkare eller äktenskapsbrytare, varken de som låta bruka sig 
till synd mot naturen eller de som själva öva sådan synd, varken 
tjuvar eller giriga eller drinkare eller smädare eller roffare skola få 
Guds rike till arvedel. Sådana voro ock somliga bland eder, 
men I haven låtit två eder rena, I haven blivit helgade etc.>. 

Den kristne har verkligen, när han mottog nåden, insatts 
i en fullkomligt ny livssfär, där aposteln om hans nya liv kan 
begagna de högsta epitet. Det är därför i min tanke ej lovligt att 
förstå Paulus så, att han under bortseende från empiriens vittnes- 
börd blott teoretiskt konstruerat det kristna livet såsom syndfritt i 
anslutning till en opersonlig mysteriös tankegång, koncentrerad 
kring en dopverkan ex opere operato. Paulus tänker sig dock det 
nya livet växa fram ej såsom genom ett trollslag, utan genom in- 
verkningar från den bild av Kristus, som målats församlingarna för 
ögonen. >»>Tron kommer av predikan, men predikan i kraft av 
Kristi ord> (Rom. 10:17). Att nu det nya livets födelse hos Paulus 


" Jfr JUNCKER: a. a., sid. 217 f. 
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förknippas med dopet behöver under dessa omständigheter ej ha 
något med sakramentala föreställningar i vulgär mening att göra, 
utan låter sig väl förklara med hänsyn till den plats och betydelse, 
som dopet i den urkristna församlingen såsom den högtidliga 
initiationsakten för de kristna faktiskt hade." Även om Paulus ifråga 
om den substantiella beskaffenheten av den gudomliga zveöpa, 
som genom dopet kom människan till del, med all säkerhet tänkt 
såsom en antik människa och närmast betraktat den under formen 
av ett slags sublimerad materia, så är dock det hela ifrån saklig 
synpunkt fullt personligt uppfattat. På varje punkt låter sig en 
övergång verkställa ifrån det supranaturala till det etisk-psykolo- 
giska planet. Även där, varest den supranaturala kausaliteten som 
allra starkast synes komma till uttryck, slår det hela oförmedlat om 
i imperativiska vändningar, som låta betraktelsens etiskt personliga 
art klart framträda. »”Anden> är dock hos Paulus identisk med 
»Jesu Kristi ande>, och den Kristusmystiska föreställningen avteck- 
nar sig mot bakgrunden av hans bild, som ödmjukade sig själv 
och vart lydig intill döden.” Därmed är ock sagt, att Kristus för 
Paulus är mera än ett opersonligt metafysiskt kraftsubstrat; han 
står i en helt annan klass än antikens alla mysteriefrälsare. Här 
är en personlighet av kött och blod och ett drama, fyllt av 
den mäktigaste personliga spänning; där ett mekaniskt förlopp, som 
avtecknar sig mot bakgrunden av en opersonlig naturmystik. Grän- 
sen till denna senare fromhetsart har icke av Paulus överskridits. 


Sedan vi nått detta stadium i vår undersökning, är det ägnat 
att befordra klarheten, om vi ännu en gång fatta i sikte innebörden 


" Att opersonligt mysteriösa tankar redan på denna tid förknippa sig med 
dopet, visar utan gensägelse det mycket omskrivna stället i Kor. 15: 29 om dem, som 
»låta döpa sig för de dödas skull», och vilket bär vittne om en i Korint utbredd 
föreställning om ett ställföreträdande dop. Jag lämnar därhän, huruvida det låter sig 
göra att fritaga Paulus från att personligen dela tanken på värdet av ett dylikt dop. 
Särskilt plägar framhävas, att han använder det såsom positivt led i en argumentering 
för de dödas uppståndelse. (Jfr J. LUNDBERG: Kristusmystiken hos Paulus, s. 109). 

? Så betonar JACOBY riktigt (a. a. sid. 402), att för Paulus >Jesus beides war, 
Princip und Persönlichkeit, dass er bei der Beurteilung Jesu als Princips der Ge- 
meinde nie aufhört, in ihm eine individuelle Persönlichkeit zu erkennen, nach deren 
Gemeinschaft er sich in inniger Liebe sehnt». TiTIUS framhäver (a. a. sid. 259 anm.) 
träffande samma sak: »Denn ebenso wie der Begriff des Xpiotég durch den Zusam- 
menhang mit dem Pneuma verallgemeinert wird und zum Princip umgestaltet wird, 
wird auch umgekehrt das Urteil tiber das Pneuma durch den persönlichen Eindruck 
des geschichtlichen Jesus beeinflusst». Fullföljande samma otvivelaktigt paulinska 
tankegång konstruerar G. AULÉN i »Den allmänneliga kristna tron» förhållandet mellan 
andeföreställning och kristologi. | 
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i och formen för Pauli rättfärdiggörelselära. Redan förut är 
betonat, att i den paulinska konceptionen av rättfärdiggörelseläran 
ej finnes minsta tendens att emot varandra ställa tro och gärningar 
såsom varandra uteslutande motsatser, försåvitt nämligen gärnin- 
garna organiskt framväxa ur trosförhållandet. I den mån däremot 
som den till grund för denna lära liggande föreställningen om 
Guds allenaverksamhet särskilt markeras, kan det hela under- 
stundom få en sådan vändning, att det konsekvent bortses ifrån 
mänsklig aktivitet vare sig av religiös eller etisk art. En sådan 
rent objektiv hållning kommer på karaktäristiskt sätt till uttryck, 
när hela saken beskrives utan införande av några subjektiva mo- 
ment (Rom. 8:30). Emellertid måste man ihågkomma, att rätt- 
färdiggörelsetanken ingalunda är den enda, varmed Paulus omskriver 
den kristna erfarenheten, att den fastmer vid sin sida har en 
hel rad parallellbegrepp, som utfylla bilden. Rättfärdiggörelsebe- 
greppet är härvid närmast att betrakta såsom en under särskilda 
betingelser — ej minst polemiska — framvuxen utprägling av 
tankarna om nåden. Det lider knappast något tvivel, att rätt- 
färdiggörelseläran hos Paulus har en markerat eskatologisk bak- 
grund, även däri röjande sitt ursprung i den judiska tankevärlden.'" 
Ehuru egenarten i den speciellt paulinska utformningen av denna 
lära ej minst röjer sig genom dess fasta relation till det närva- 
randes andliga besittning, så är dock den eskatologiska synpunkten 
nödvändig för att vinna verklig klarhet över den avgörande struk- 
turen i rättfärdiggörelsetanken. Först när man håller denna syn- 
punkt klart i sikte, framstår den definitiva karaktär, som Guds 
rättfärdigförklarande dom hos Paulus äger, i sin rätta belysning. 
Det blir då tydligt, att Guds rättfärdighetsomdöme ej är blott en 
förutgående betingelse för andra därifrån sakligt åtskilda gudomliga 


" CREMER: Paulin. Rechtf:slehre, sid. 350: »Gerechtigkeit, Gericht und Parusie 
gehören unauflöslich zusammen>. — KÖLBING: Studien zur paulin. Theologie i St. 
u. Kr. 1895, sid. 7—17. När det gäller det med rättfärdiggörelseläran intimt för- 
bundna yåpig = begreppet hos, Paulus, har jag svårt att övertyga mig om att man 
för att finna den »grekiska> nådetankens rötter är uteslutande hänvisad till inskrif- 
terna från kejsartiden. Så WETTER: Xåpig, sid. 6 ff. som för Pauli räkning skiljer 
mellan ett >grekiskt» och ett »hellenistiskt orientaliskt» nådebegrepp. Aven om 
Septuaginta i regel översätter det hebr. "DM med det moralistiskt-psykologiskt upp- 
mjukande äe2og, så synes mig därmed ej ett sakligt inflytande från det profetiska 
nådebegreppet uteslutet, snarare nödvändigt att postulera (jfr Billing, Försoningen). 
Tvärtom vill det förefalla, som vore profeternas alltigenom religiöst bestämda syn på 
Guds handlande såväl med folket som den enskilde den närmast till hands liggande 
förklaringen till den paulinska fattningen av Guds nådegärning. Härvid får man 
ej förgäta det ovan framhållna avståndet mellan judendomen och profetismen på 
denna punkt. 
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handlingar (xatalMayn, ulodesta, xANpovopla, Tayyevesta etc.), utan 
själv omsluter hela frälsningen." Rättfärdiggörelse blir hos Paulus 
identisk med delaktiggörelse i »livet> i detta ords högsta bemär- 
kelse. Därigenom verkas något mera än vad lagen kan åstadkomma. 
Hade lagen kunnat göra levande, så hade den ock kunnat rättfärdiga 
(Gal. 3: 21). Livet i potenserad mening kommer människan till del 
först i den avslutande domen. Likasom den av Gud i den messi- 
anska slutdomen för rättfärdig förklarade kommer i besittning av 
livets fullhet, så förbindes med begreppet ötxaoöv hos Paulus alltid 
i någon mening det slutgiltiga insättandet i den utlovade välsig- 
nelsen. Härav förklaras också, att Guds rättfärdigförklarande om- 
döme tänkes implicera en salighet, som gör sitt innehåll verksamt 
redan i det närvarande, låt vara modifierat med hänsyn till jorde- 
livets villkor. Rättfärdiggörelsen uppfattas av Paulus — här ligger 
en egendomlighet i förhållande såväl till den senare katolska kyrko- 
läran som till Luther — såsom en engångsakt (»einmaliger Akt>), 
som eo ipso också tänkes realiserad, ej såsom en fortgående 
process, som förlöper i stadier.” Vid rättfärdiggörelseläran är den 
objektiva sidan av saken ofta hos Paulus fattad i sikte under bort- 
seende från det tidliga realiserandet av densamma.? Detta blir själv- 
klart, när det eskatologiska slutmålet står i betraktelsens centrum; 
men även när rättfärdiggörelsen sättes i relation till det närvarande 
är det förklarligt, att Paulus ofta bortser ifrån den osäkerhet och 
vacklan, som förknippar sig med tanken på en utvecklingsprocess 
i det kristna livet. Rättfärdiggörelsetankens eskatologiska bakgrund 
gör denna vändning naturlig. 

Det är redan förut framhävt, att det för Paulus gentemot 
judisk tankegång egendomliga ligger, ej i rättfärdiggörelsetankens 
eskatologiska orientering — härvid är han tvärtom arvtagare av 
sin fädernereligion — utan i dess förknippning med tanken på en 
redan här begynt fullviss delaktighet i saligheten. I stället för 
gärningarnas vacklande frälsningsväg träder »tron»> in såsom det 
organ, varigenom människan blir delaktig av Guds frälsning. Men 
tron förbinder sig hos Paulus principiellt med idén om Guds löften 
och deras fullbordan genom Kristus. När rättfärdiggörelsen såsom 
en i det närvarande verksam gudsgärning i Rom. 5: 9 tänkes skedd 


" Jfr TitiuUs, a. a. sid. 165. FEINE, a. a. sid. 355. 
"Jfr B. Weiss: Bibl. Theologie”, sid. 319. 
> Jfr ock WETTER: X&psg, sid. 20 ff. 


8— 23440. G. Ljunggren. 
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ij Kristi blod>, så ligger i denna anknytning till ett historiskt 
faktum i det närmast förflutna den grund, som gör det möjligt 
för Paulus att uppleva frälsningen såsom en med honom samtidig, 
verksam makt. Men på samma gång behåller betraktelsen sin 
eskatologiska grundkaraktär. Ty det står för Paulus absolut 
fast, att den tid, då den i fädernas skrifter förutsagda och från 
evig tid förborgade trosrättfärdigheten blivit uppenbar (jfr Rom. 
3:21, 26; Gal. 3:23 ff. etc) ej är en tid, lik alla andra, utan 
är den sista avslutande tiden, ja, begynnelsen till den messianska 
äonen. Guds Sons sändande och i synnerhet hans död och upp- 
ståndelse intyga närvaron av tidens fullhet (Gal. 4:4). Kristi 
uppståndelse är allenast ett led i den uppståndelse till liv, som är 
signaturen för fulländningens epok. Och andeutgjutelsen fogar härtill 
det avgörande vittnesbördet (Gal. 3:14). Men ej nog härmed: 
Paulus fördjupar betraktelsen ytterligare. Kristi död och uppstån- 
delse äro icke blott symboliska löftestecken ifråga om vad som 
komma skall. De icke blott förebilda, utan föregripa i real me- 
ning vad som från tidssynpunkt ännu väntar sin fullbordan. Paulus 
ankyter härvid till en åskådning, som utbildats inom den judiska 
apokalyptiken, enligt vilken de krafter, som i ändens tid skola 
avslöja sin fulla innebörd, redan äro förhanden icke blott för- 
borgade i himmelen, utan i det närvarande verksamma på jorden." 
I översinnlig-principiell mening är nu enligt Paulus i Kristus redan 
realiserat, vad som genom tidsavslutningen skall framträda såsom 
full verklighet. Vad hoppet bidar i den eskatologiska slutepoken, 
det griper tron om såsom något närvarande och fullvisst. Är ge- 
nom Kristi uppståndelse frälsningsfullbordan till sin positiva sida 
anteciperad, så ha på samma sätt genom Kristi död alla mot ho- 
nom fientliga makter blivit tillintetgjorda (1 Kor. 2:6, 8, I Kor. 
15: 20 ff.). Denna principiella betraktelse tillämpar nu Paulus både 
kosmiskt-generellt och individuellt. Det ena är en följd av det 
andra. Ty synden betraktas, såsom vi sett, av Paulus konsekvent 
från synpunkten av en halvt personlig, överindividuell storhet, såsom 
en objektiv makt, som tar den enskilde i sitt våld. Även om 
synden, från utvecklingssynpunkt och med hänsyn till att fullbordans 
tid ännu väntar, faktiskt lever kvar hos människan, så är den dock 
från principiell synpunkt en slagen makt. Kan redan den fördö- 
melsedom, som vilar över oss på grund av den förste Adams synd, 


"Jfr KÖLBING, a. a. sid. 15 f. 
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återfinnas i Kristi död, huru mycket lättare sker ej detta med 
»rättfärdiggörelsedomen> (Rom. 5:16 ff.). Genom en enda männi- 
skas lydnad har det kommit till rättfärdighet för alla människor 
och genom hans liv till liv för dem, som voro döda i synden. Och 
försåvitt som denna Kristi gärning genom Andens meddelelse eller 
det i tro mottagna dopet kommer den enskilde till del, är för ho- 
nom personligen Guds rättfärdigförklarande dom redan ratificerad. 

Först när vi hålla i sikte det ovan framställda sammanhang, 
vari Pauli tankar röra sig, kunna vi förstå den dubbelkaraktär, som 
vidlåder hans utsagor angående synden i det kristna livet. Härvid 
blir det klart, att de absoluta omdömena, som räkna med synden 
såsom något förgånget, ansluta sig till den >»principiella> betrak- 
telsen hos Paulus. Men försåvitt som det här är fråga om något 
principiellt och endast i andra hand om något faktiskt, är det 
uppenbart, att de kategoriska, »indikativiska> (Wernle) utsagorna 
på intet vis behöva komma i strid med de imperativiska vänd- 
ningarna, vilka förutsätta kvardröjande synd och kamp emot be- 
gärelsen. Hade man rätt uppskattat den för Paulus så karaktäristiska 
dubbelaspekten på det kristna livet, skulle man aldrig ha kunnat 
känna såsom ett verkligt problem den skenbara motsägelsen hos 
aposteln på denna punkt. Försåvitt som frälsningen betraktas från 
hoppets synpunkt såsom något ännu väntande, framställer sig det 
kristna livet såsom en process, varunder människan alltmer skrider 
framåt mot fullkomningen. Frälsningstillägnelsen träder under >hel- 
gelsens> synvinkel, som visserligen alltfort primärt uppfattas så- 
som något fullbordat (i anslutning till grundtendensen i rättfärdig- 
görelseläran), men ändock ter sig såsom något i tiden utsträckt. 
I den mån alltså som utvecklingssynpunkter komma i betraktande, 
får saken också en sida, som vetter mot det psykologiska och 
etiska." Helgelsen såsom ett verk av Gud blir tillika och sekundärt 
beroende av mänsklig aktivitet, blir identisk med >helga sig”. 
Sammalunda förvandlar sig också tron från att betyda ren gåva 
och ett blott passivt instrument för Guds övxalworg (örå nliotewg) 
till en uppgift för människan. Så kan det också under värdering 
av tron såsom en subjektiv betingelse för frälsningen hos Paulus 
heta, att människan rättfärdiggöres åénl tf nliotet, resp. éx Tlotewg 


' Härmed är dock ingalunda sagt, att föreställningen nedsjunker till det judisk- 
moralistiska planet. Tvärtom är för Paulus karaktäristisk den konsekvens, varmed 
han trots den etisk-psykologiska synpunkten fasthåller tanken på Guds suveräna 
handlande. 
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eller att Gud räknar oss tron till rättfärdighet (Rom. 4:s5, 9 f., 22). 
Därmed är visserligen ej rättfärdiggörelseläran i dess skarpaste till- 
spetsning bragt till uttryck — det sker, när det heter, att Gud 
rättfärdiggör den som han kallar (Rom. 8: 30) eller den ogudaktige 
(Rom. 4: 5) — men huvudtanken om nådens suveränitet är fasthållen 
under indragande av subjektiva och utvecklingsbestämda synpunkter. 
Tron uppfattas i dessa senare sammanhang ej >mere passive»>, 
utan såsom den nya väsentliga rättfärdigheten, som hos människan 
kommit till stånd genom Guds såsom effektiv handling tänkta rätt- 
färdigförklaring. 

Liksom alltså rättfärdiggörelsen, uppfattad såsom definitiv hand- 
ling från Guds sida, ej utesluter tanken på dess tidliga realisering 
under den subjektiva utvecklingens villkor, så utesluta ej heller de ab- 
soluta omdömena angående synden i det kristna livet tanken på att 
dess fullkomliga övervinnande ännu blott är föremål för hopp, för 
ansträngning och kamp. Befriandet från syndens makt är av Paulus 
alltid — försåvitt som den empiriska synpunkten anlägges — tänkt 
såsom en psykologisk process, varest människans etiska aktivitet 
är på det djupaste engagerad. Under livet i helgelsen förlora syn- 
dens och dödens gärningar endast småningom sitt fäste i män- 
niskan. Den av nåden verkade förvandling i betydelse av fram- 
komsten av ett nytt kreatur, varom det hos Paulus är fråga, är 
något som begynner i människans vovg för att så fortskrida inifrån 
utåt och efterhand bryta och övervinna de livshämmande makterna 
en efter annan (Rom. 12: 2). Köttets gärningar befinna sig i ständig 
tillbakagång (Gal. 5:19; Rom. 8:13), och kroppens lemmar för- 
vandlas från verktyg för synden till verktyg för rättfärdigheten 
(Rom. 6:19). Ofta kombineras dessa tankar med det Kristusmys- 
tiska idékomplexet. Härvid ter sig de troendes förnyelse såsom 
en fortgående självreproduktion av den nya mänsklighetens huvud 
i dem, som höra honom till." Gärna beskriver också aposteln de 
kristnas plikt att leva efter Guds vilja såsom en förpliktelse för 
dem att leva s. a. s. ståndsmässigt. Genom Guds nåd ha de från att 
ha varit vredens barn blivit Guds barn och arvingar till livet, nu 
åligger dem att också leva ett liv, som anstår deras nya stånd” 
(1 Tess. 2: 12, Kol 1: 9, Fil. 1: 27). Äro de uttagna ifrån mörkret och 
försatta i ljuset, måste de ock lägga bort mörkrets gärningar och 


"Jfr H. J. HOLTZMANN, a. a. II, sid. 165. 
? JUNCKER, a. a. I, sid. 181 ff. 
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vandra såsom ljusets barn. Hava de blivit en ny deg, så måste 
de från sig utrensa >den gamla surdegen>, de kvarlevor av den 
gamla människan, som ännu finnas hos dem (1 Kor. 5: 7; jfr Rom. 
6:6, Kol. 3:9)." Det nya stånd, vari den kristne blivit insatt be- 
tecknar enligt Paulus icke blott en ny förpliktelse, utan även en 
ny möjlighet till liv i renhet. Men icke allenast en ny möjlighet 
är det fråga om, utan om en i princip förhandenvarande ny verk- 
lighet, som påtrycker synden och döden vanmaktens stämpel. Vad 
Paulus i Rom. 8 och på analoga ställen (Rom. 5:12, 21; 6:6, 12, 
14, 17 f.) påstår, är, att den gamla människans herravälde är 
brutet. Därför kan han utan motsägelse bredvid de indikativiska 
utsagorna om syndens redan nedslagna makt ställa imperativer, 
som göra befrielsen därifrån till en plikt (t. ex. >Synden härske 
icke mer i eder dödliga kropp>, Rom. 6: 2; >Så äro vi nu skyldiga, 
icke köttet etc.>, 8: 12). Synden hos den troende ter sig för Paulus 
såsom en makt på avskrivning, en storhet som under det effektiva 
löftets synpunkt blott betecknar något övergående. Men faktiskt 
är det härvid fråga om en strid på fullaste allvar, en kamp som 
kräver anspänning av alla krafter. Pauli eget liv står i kampens 
tecken. >»Jag för min del löper alltså icke, såsom gällde det ett 
ovisst mål; jag kämpar icke liksom en man som hugger i vädret. 
Fastmer tuktar jag min kropp och kuvar den, för att jag icke, när 
jag predikar för andra, själv skall komma till korta vid provet> 
(1 Kor. 9: 26 f.). 

Huru man nu än må tolka det omstridda Rom. 7:de kap., så 
står dock på grund av andra ställen fast, att Paulus räknar med en 
fortsatt dualism mellan ande och kött även för den troende 
Främst kommer härvid Gal. 5:16 f. i fråga: >Vad jag vill säga är 
detta: Vandren i ande, så skolen I förvisso icke göra vad köttet 
har begärelse till. Ty köttet har begärelse emot anden och anden 


! JoH. Wriss: Der erste Korinterbr. (1910), sid. 135 i MEYER's Handkom- 
mentar: »Diese in dem Finalsatz liegende ideale Forderung wird nun mit einer 
uberraschenden Wendung iiberboten oder auch begriindet, indem Paulus fortfährt: 
'Wie Ihr ja (tatsächlich) ungesäuerte seid'. Wir beobachten hier die bei P. so oft 
vorkommende Abwechslung zwischen religiöser und ethischer Betrachtungsweise. Meist 
ist der Gedankengang umgekehrt: Ihr seid heilig, von Gott erwählt — so seid auch 
heilig, Gottes wirdig! Hier dagegen: fegt den Sauerteig aus, werdet ein neuer 
Teig, wie Ihr ja in Wahrheit ungesäuerte, d. h. reine und geweihte seid. In dieser 
Nebeneinanderstellung von Imperativ und Berufung auf das rel. Erlebnis ist der 
Charakter der Urchristentums untibertrefflich gezeichnet: die unlösliche Einheit von 
Erlösungsbewusstsein und Verantwortlichkeitsgefihl, die starke Empfindung, dass 
der neue rel. Adel verpflichtet». 
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emot köttet; de två ligga ju i strid med varandra för att hindra 
eder att göra vad I viljen>. På samma sätt talar också Paulus i 
själva Rom. 8 (v. I 3) om att >”med anden döda köttets gärningar:. 
Den tanke, som ligger bakom, är den, att den utanför livet i Kristus 
ojämna och i grunden utsiktslösa kampen mellan ande och kött 
genom den andemeddelelse, som medelst tron på Kristus kommit 
oss till del, förvandlats därhän, att seger verkligen kan vinnas. 
Motsatsen mellan förr och nu är icke absolut mellan synd och 
syndlöshet, utan mellan köttets herravälde och andens herra välde. 
Genom Kristi försoningsgärning på korset och hans uppståndelse 
har det åstadkommits, att läget mellan de objektiva makter, som 
kämpa om människan, omkastats. Detta reflekterar sig nu i det 
mänskliga subjektet såsom helt förändrade kampvillkor och nya 
segerutsikter. Vad nu Rom. 7: 14—25 i detta sammanhang beträf- 
far, så kunna vi ej här ingå på den diskussion, som stått angående 
den kronologisk-psykologiska lokaliseringen av stycket ifråga. Många 
forskare i vår tid förlägga det talande subjektet till det förflutna 
och förmena, att Paulus här velat skildra sitt själstillstånd före om- 
vändelsen i typisk form (därav presensformen). Andra finnas, som 
med Luther och den senare Augustinus låta skildringen syfta på 
apostelns närvarande kristna liv. Oss synes rimligast att ej helt 
upplösa presensformens sammanhang med det närvarande", lika 
litet som man ensidigt torde kunna urgera denna synpunkt, då ju 
v. 14—23 stå i avsiktlig och skarp kontrast till kap. 8: 2 ff. Gånget 
och närvarande hållas här ej tankemässigt isär, det ena flyter på 
obestämt sätt över i det andra. Den avgörande färgen har stället 
utan tvivel fått från Pauli förflutna, men samma erfarenhet up p- 
repar sig i viss mån i det närvarande. Dess mening sam- 
manfattar jag efter Lindblom” så: >Paulus ger här en allmängil- 
tig, tidlös skildring av sig själv sådan han är utan Kristus, 
men såsom en den där satt lagrättfärdigheten till sitt ideal. 


Historiskt sett passar skildringen bäst in på tiden före omvändel- 


sen, men att det skildrade tillståndet dock kan betraktas så- 
som något närvarande beror därpå, att de skildrade egendomlig- 
heterna i apostelns väsen aldrig helt upphöra, utan i viss mån 


t Det förefaller omöjligt att låta tacket i v. 25 hänföra sig till något, som ligger 
långt tillbaka i tiden. Vida naturligare är att låta det syfta på något, som aposteln 
väntar i framtiden, en kommande befrielse från kroppen (»Vem skall frälsa mig»?). 
Ifr J. LINDBLOM, a. a. sid. 39. 

?.J. LINDBLOM, a. a. sid. 39. 
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göra sig gällande även nu. De höra till hans väsende såsom sådant. 
Köttets och syndens makt är visserligen bruten genom Kristus; 
men även den kristne Paulus blir ofta påmint om dess skräm- 
mande verklighet». För en sådan exeges av detta ställe talar ock, 
att det därmed vinner anknytning till Pauli ovan återgivna tankar 
om den ännu hos de troende kvardröjande motsättningen mellan 
ande och kött. På denna punkt ha vi nämligen för Pauli räkning 
att göra med något, som skulle kunna räknas som en faststående 
>teori?: i den mån frälsningen fattas ej sub specie aeternitatis så- 
som något redan realiserat, utan från tidsaspekt såsom en fort- 
gående tillägnelseprocess, räknar Paulus med en permanent dua- 
lism, som ej skall upphöra, förrän detta förgängliga har iklätt sig 
oförgänglighet och detta dödliga har iklätt sig odödlighet (1 Kor. 


15: 53). 
Överväga vi den påtalade olikheten i utsagorna om synden i 
det kristna livet är det alltså tydligt, att de betyda ej ett ivart- 
annat av oförenliga motsatser, utan tvenne för den verkliga 
uppenbarelsereligionen karaktäristiska sätt att uppfatta 
en och samma sak." Huru man psykologiskt skall komma till- 
rätta med denna dubbelhet i självbedömandet är endast skenbart 
ett problem. Att en viss spänning mellan de olika stämningarna 
härav är en följd, är uppenbart, men vi ha här att göra med en 
rytm, som mer eller mindre tillhör all personligt-etisk religiositet. 
Ju mera heroiskt tron i ett tidsmoment griper om fulländningen, 
desto starkare gör sig i ett annat fruktan och bävan inför avstån- 
det från slutmålet gällande. Att spänningen på grund av den 
eskatologiska horisonten ter sig ytterligare stegrad, skall ej förne- 
kas; men härvid gäller, att det eskatologiska inslaget hos Paulus 
blott är att betrakta såsom en skärpning av den för all uppenba- 
relsereligion omistliga idén om den gudomliga nådens absoluta 
suveränitet. Här kan alltså ej bli tal om annat än en gradskill- 
nad, ej om en artskillnad. 

Är det alltså utan vidare tydligt, att Paulus verkligen, i strid 
med Wernles tanke, förutsätter en utveckling i det kristna livet 
och en utveckling, som rymmer kamp och strid emot köttets fres- 


"Jfr G. AULÉN, a. a. sid. 259 ff., varest trons dubbelkaraktär (tron såsom »ägande> 
och tron såsom >»hopp>») starkt markeras. Denna synpunkt har enligt min tanke ej 
tillbörligt kommit till sin rätt hos WETTER (X&p:g, t. ex. sid. 74 f. och andra ställen), 
som för Pauli räkning talar om en dualism emellan judisk-moraliska inslag och den 
betraktelse, som konsekvent följer av hans suveränt religiösa nådebegrepp. 
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telser, så synes likväl den möjlighet ej apriori utesluten, som Win- 
disch formulerat så, att den av Paulus förutsatta utvecklingen 
ligger på andra sidan om synden och har avseende på ett framåt- 
skridande inom området för det positivt goda. Avståndet från 
idealet skulle ej dömas såsom synd på grund av den faststående 
utgångspunkten, att den troende är fri från synd. I grunden går 
denna tes tillbaka på en mening, som på sin tid gjordes gällande 
av Gottschick i hans kritik av Wernle." Enligt Gottschick har 
Paulus väl samma höga ideal som Luther (eller som Jesus), men 
måttstocken, när det gäller att bedöma vad som är synd, är en 
annan. Såsom synd i egentlig mening bedömer Paulus enligt 
Gottschick ej annat än det han såsom farisé benämnde med detta 
namn, däremot ej varje art utav ofullkomlighet. Idealet är för 
honom kärlekens överflödande rikedom, vigningen av hela livet åt 
Guds tjänst (1 Kor. 10: 31), viljans orubbliga fasthet i det Gud till- 
hör samt en glad, sorglös, tålig och ödmjuk förtröstan. Detta 
ideal är ej nått, sålänge allt ej sker utan motstånd från den kötts- 
liga principen. Men såsom synd betecknar Paulus ej det, att vi hos 
oss måste konstatera, utan först det att vi i vårt inre biträda det 
köttsliga begäret. I Pauli syndförteckningar möta vi enligt G. ej 
de egentligt religiösa synderna, som beteckna en motsägelse mot 
det krävda gudsförhållandet (ödmjukhet, tålamod, tro etc.), utan 
företrädesvis synder emot dekalogens andra tavla. Härav får man 
visserligen ej enligt G. draga den slutsatsen, att Paulus ej skulle 
ha hållit sådant för synd, som inkräktar på själva gudsförhållan- 
det, men väl att han i regel, när han inför församlingarna talar 
om synd, använder begreppet i denna förgrovade betydelse. 

Med denna senare restriktion, att det blott gäller Pauli sätt 
att i sina brev under de givna förutsättningarna hos sin läsekrets 
tala om synden, kunna vi göra bruk av denna synpunkt. Den 
kan hjälpa att belysa både Pauli sätt att försvara sig emot an- 
klagelser och att uttrycka sig, när det gäller det nya livets mot- 
sättning emot det gamla. De förutsättningar i sedligt-religiöst av- 
seende Paulus har att räkna med i sina församlingar göra det na- 
turligt, att det vid tal om synden i första hand blir fråga om synd 
i grövre mening. Det var synd av sådant slag, som från den 
hedniska omgivningen syntes allvarligast hota de nygrundade 
församlingarna. Den populära missionsförkunnelsen kunde av prak- 


' GOTTSCHICK, a. a. sid. 421 ff. Liknande hos JACOBY, a. a. sid. 325 f. 
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tiska skäl ej undvara en viss förgrovning av den sedliga mått- 
stocken. Att Paulus ej mycket talar om behovet av ständigt ny 
syndaförlåtelse, har alltså delvis sin förklaring av den miljö, i vil- 
ken hans läsare röra sig. 

Att Paulus däremot verkligen skulle ha ansett de ur den kötts- 
liga principen framväxande begärelserna såsom utan skuld, sålänge 
de ej biträdas av den fritt väljande och beslutande viljan, synes 
mig bestämt vara i strid med de slutsatser, man har rätt att draga 
av apostelns egna uttalanden. Gottschicks Paulustolkning kommer 
i grunden på denna punkt rätt nära den katolska kyrkoläran. Hans 
åtskiljande av idealet? och en lägre måttstock för den populära. 
sedligheten nalkas mot hans egen vilja på ett betänkligt sätt den 
dubbla etiken inom katolicismen. Detta faktum står utan tvivel i 
sammanhang med den rationaliserande upplösning av reformato- 
rernas synd-(resp. arvsynds-)ära, som utmärkte den Ritschlska 
skolan och som på ett opersonligt sätt isolerade den »>fria viljan» 
från sinnelagets perdurerande beskaffenhet. Vad Paulus beträffar 
står dock fast, att han tänker sig >»begärelsen> såsom eo ipso 
stridande emot en fullkomlig laguppfyllelse. »Vad skola vi då 
säga? Är lagen synd? Bort det! Men synden skulle jag icke 
hava lärt känna, om icke genom lagen; ty jag skulle icke hava 
vetat av begärelsen, om icke lagen hade sagt: Du skall icke hava 
begärelse> (Rom. 7:7). Sedan det genom lagen gått upp för 
Paulus, att begärelsen är synd, kan det alltså icke vara tal om 
att den ej av den troende skulle stämplas såsom sådan." 

Så mycket är i detta avseende sant, att vi hos Paulus ej 
möta samma våldsamma upplevelse som senare hos Luther av den 
gudsfrånvända principens syndighet och samma behov att för sig 
aktualisera den därur härflytande skuldkänslan. Härvid måste man 
— det är det förtjänstfulla i Gottschicks tankegång — utan tvivel 
främst taga i betraktande den olika skolning, som Paulus och Luther 
före sin >omvändelse> genomgått, den förre som farisé, med lagens 


' Härmed ha vi ej ingått på den svåra frågan om lagens roll med avseende 
på syndens tillräknande. På denna punkt föreligga nog faktiska motsägelser, som ej 
låta sig barmoniera. I Rom. 2::2 låter Paulus både dem som syndat med lag och 
utan lag fördömas på grund av denna sin synd. Och enligt Rom. 4: 20 och 7:13 
har lagen kommit till för att redan befintliga synden skulle »bliva större». Rom. 
4:15 och $5::3 framhäva däremot uttryckligen, att »synd tillräknas icke, där ingen 
lag finnes». Den förra tanken är en nödvändig konsekvens av Pauli historiefilo- 
sofiska betraktelse, den senare av reflexion i samband med hans egen religiösa ut- 
vecklingsgång. (MACKINTOSH, a. a., s. 86). 
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detaljerade uppfyllelse som mål, den senare som munk i den av 
medeltidsmystiken fördjupade askesens och självanalysens anda. 
Härtill kommer, att Pauli av framåtblickande aktivitet och brin- 
nande missionsiver uppfyllda temperament ej synes i samma mån 
som fallet var hos Luther ha disponerat för denna art av synd- 
upplevelse. Men detta är ej detsamma som ett faktiskt använ- 
dande av en lägre etisk måttstock för bedömandet av synden bos 
sig själv och andra.' 

Den kärlek till nästan som aposteln i Gal. 5:14 och Rom. 
13: 8—10 sätter såsom lagens fullbordan är dock icke blott ett ideal 
av speciell fullkomlighet, utan en för alla förpliktande fordran 
(émellete, 13:8), vars överträdande medför förbannelse (Gal. 3: io). 
Klart och tydligt stämplar också Paulus 1 Kor. 8: 12 ff. varje för- 
hållande gentemot bröderna, som sätter kärlekens grundsats åsido, 
såsom synd gentemot dem, ja emot Kristus själv. (Jämför 1 Kor. 
6: 7 ff.; Gal. 5:15). Huru djupt aposteln fattar kärleksbudet i sikte, 
framgår också därav, att han ej håller för möjligt att bringa det- 
samma på en objektiv och allmängiltig formel, som utan vidare 
skulle vara förbindande för alla. Dess tillämpning måste överlåtas 
åt varje enskilt samvete, som äger att i ljuset av sitt gudsförhål- 
lande draga konsekvenserna med avseende på dess praktiska an- 
vändning. Därför få de kristna icke döma andra, som i de olika 
fallen ej komma till samma resultat (Rom. 13: 8—10). Saken för- 
djupas här av aposteln till att ytterst gälla det personliga förhål- 
landet till Herren, varöver ingen utanförstående kan döma. Det 
krav, som härvid reses, är att varje handling skall vara buren 
av en omedelbar religiös visshet. Envar skall i sitt etiska med- 
vetande besitta övertygelsen om det berättigade i sitt handlings- 
sätt (Exastog åv ti lölw vot zANpopopelodw; Rom. 14:5). Den 
som »>»bryter> emot denna regel, den som handlar utan att i sin 
ande ha visshet om sakens berättigande, han syndar. »Men om 
någon hyser betänkligheter och likväl äter, då är han dömd, efter- 
som det icke sker av tro. Ty allt som icke sker av tro, det är 
synd». (Rom. 14:23). Tron, i betydelsen av det omedelbara för- 
hållandet till Kristus, är den regulator, som skall behärska hela 


! Endast på en punkt, nämligen i fråga om Pauli föreskrifter angående äkten- 
skapet, spåras ett undantag från det konsekventa hävdandet av pliktbegreppets ab- 
soluthet. Här föreligger faktiskt en med hänsyn till framtiden ödesdiger förebild 
till det senare åtskiljandet av »bud» och »råd». 
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det kristna livet. Här är alltså en måttstock tillämpad, som icke 
av något högre »ideal» låter sig överbjudas. 

Till samma resultat leder också aktgivandet på ett annat Pau- 
lusställe, 1 Kor. 4:4. Här avböjer aposteln att låta sitt samvetes 
anspråk att inför Herren vara otadlig ha utslagsgivande betydelse. 
Domen häröver överlåter han definitivt åt Herren själv. Detta 
innebär varken mer eller mindre än att ett anspråk på syndfrihet 
och absolut ostrafflighet ej låter sig förlikas med Pauli upphöjda 
gudsbegrepp, som tvärtom kommer varje människa i hennes kötts- 
liga bestämdhet och ofullkomlighet att inför Gud stå såsom >lög- 
nare? (Rom. 3:4)." Än mindre än den judiska lagreligionen har 
alltså Paulus kunnat taga konsekvensen att döma den troendes med 
den mänskliga ofullkomligheten och köttsligheten sammanhängande 
syndighet såsom utan skuld. Men Paulus har gått ett steg längre. 
Ty medan man här menade sig kunna skilja den blotta begärel- 
sen från den aktuella synden, finnes, såsom vi sett, hos Paulus ej 
någon dylik distinktion, tvärtom ett generellt stämplande av be- 
gäret i och för sig såsom synd.” Skall icke den sedliga norm, 
som göres gällande Rom. 7: 7 och som ligger till grund för hela 
Pauli förkastande av lagen såsom frälsningsväg på ett alldeles 
oacceptabelt sätt förytligas, så följer också härav, att den förbin- 
delse mellan kött och ande, som vi här äro underkastade, tänkes 
inveckla även den kristnes liv i synd. Det fulla överbryggandet 
av den klyfta, som nu skiljer oss från Gud, skall ej äga rum, förrän 
vi i fullkomningens värld helt likgestaltas med hans Son. Pauli 
brev äro med utgångspunkt härifrån genomvävda av stämningar, 
som ge uttryck åt ofärdigheten och styckeverkskaraktären i det 
närvarande livet. Dylika stå sida vid sida med sådana, som taga 
sikte på den överflödande rikedomen av nådens ägande. 

Det paulinska téXewg-begreppet måste så förstås under aktgivande 
på den inskränkning i det kristna självbedömandet, som betingas 
av hoppets plats i den fromma stämningen. Ingenstädes kommer 
detta till klarare uttryck än på det bekanta stället i Fil. 3: 12 ff. 
Här se vi, huru Paulus åe.s. för de kristna accepterar det med 
all visshet från samtidens mysteriefromhet lånade? och bland för- 
samlingsmedlemmarna gängse epitetet >fullkomliga> (v. 15), men 


! RITSCHLS ovan (sid. 86) berörda tolkning av detta ställe kan därför ej anses 
träffa det rätta. 

? Jfr ock H. J. HOLTZMANN, a. a. II, sid. 40. 

3 Jfr REITZENSTEIN a. a. sid. 153, 190 ff. 
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å a. s. genast skyndar att giva det en tolkning, som utesluter den 
stolta självtillräcklighet, vilken så lätt förband sig med den gnos- 
tiska fromhetstypen." Pauli av etiska kategorier alltigenom be- 
stämda gudsbegrepp hindrade honom m. a. o. att falla ofter för 
den hellenistiska religiositetens fiktion av syndfria fromma, som 
redan nått fullkomligheten. Det är den nära sammanknytningen 
av »fullkomning»> och tro på Kristus, som här står hindrande i 
vägen. Fullkomligheten består väl såsom för den hellenistiske 
mystikern i >kunskap> om det gudomligas hemligheter och bety- 
der även för Paulus »visdom från Gud>; även för Paulus är >pneu- 
matikern> tillika en téewog. Men härvid är det aldrig fråga om 
ett etiskt indifferent” och religiöst okvalificerat försjunkande i gu- 
domen eller om ett blott stämningsmättat skådande av det gudom- 
liga, utan om personligt, av Kristusanden förmedlat trosförhål- 
lande av etiskt väckande och nyskapande innebörd. Pauli >full- 
komlige> har bland sina viktigaste gåvor förmågan att döma i 
andliga och sedliga ting (Kol. 1:28; I Kor. 14: 20). Den så full- 
komlige dömer xatå nvedpa, ej uatå såpxa, endast han kan rätt 
draga konsekvenserna av sin Kristusgemenskap både gentemot sig 
själv och nästan. Därför är för Paulus kärleken >fullkomlighetens 
sammanhållande band> (Kol. 3: 14). Och endast det handlande har 
fullkomlighetens prägel, som är buret av trons fullvisshet och dess 
urskiljande kraft (Kol. 4: 12; Rom. 14: 23). 

Huru fast det alltså än synes stå, att Paulus varken bedömt 
sig själv eller de kristna i sina församlingar såsom fria från synd, 
så är det icke desto mindre ett oförnekligt faktum, att det i Pauli 
brev aldrig i klara ordalag är tal om nådaståndet såsom ett liv i 
»daglig och riklig syndaförlåtelse> (Luther). Tanken på ofull- 
komlighet, frestelser, synd och skuld hör med såsom ett moment 
i den paulinska fromheten, men det är ej dess dominerande grund- 
stämning. Apostelns religiösa liv är buret av ett starkt medve- 
tande om synden såsom en slagen makt och av segerkraft under 
Guds mäktiga hägn. Grundtonen i hans bekännelse är därför mera 
tack och lov för vunnen seger än sorg över lidna nederlag, den 
är — såsom det sagts — icke ett Kyrie eleison, utan ett fröjd- 
fyllt halleluja. Pauli fromhet saknar ock i motsats mot vissa riktnin- 


' WETTER: Kristendomen och hellenismen, sid. 140. 

> För den hellenistiske téXetog eller tvsvpatixég var det sedliga, ö. h. allt 
jordiskt fullständigt indifferent, och detta därhän att även de grövsta synder ej rub- 
bade hans fullkomlighet. Jfr WET'TER: Der Vergeltungsgedanke bei Paulus, sid. 69.. 
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gar inom den följande kyrkohistorien varje drag av konstlad öd- 
mjukhet och överdriven, tyngande självanalys. Själv är han buren 
av ett starkt medvetande om sin stora uppgift och om värdet av 
de gåvor, han av sin Herre fått till uppgiftens fyllande." Att man 
för förståelsen av denna starkt aktiva, segervissa stämning och 
aldrig tröttnande vilja till kamp och fortsatt löpande på vädjo- 
banan måste hålla i minnet den eskatologiska spänning, som be- 
härskar aposteln, lider intet tvivel.” Det ständiga framåt, som 
sätter sin prägel på hans liv, tvingar honom att förgäta det som 
ligger bakom och oavlåtligt fästa blicken på målet. För dröjande 
självanalys var ingen tid i ett liv av denna grundkaraktär. 


Denna iakttagelse bekräftar sig ock, om vi övertänka det 
ovan framhävda faktum, att den för Pauli religiösa inställning ka- 
raktäristiska rättfärdiggörelseläran genomgående och i princip är 
behärskad av den eskatologiska betraktelsens definitiva art. Utan 
tvivel har den våldsamma kraft, varmed Paulus upplevde mötet 
med Kristus, fått sitt uttryck i den från alla timliga hinder abstra- 
herande tanke om en Guds suveräna rättfärdiggörelsehandling, som 
är en av den paulinska fromhetens mest egenartade produkter. 
Den innebörd av slutgiltighet, som principiellt knyter sig till denna 
akt, gör det naturligt, att rättfärdiggörelsen i sin mest karaktäris- 
tiska utformning bortser från alla subjektiva mellanleder mellan 
Guds ötxalwowg och slutmålets vinnande. Tanken på ett definitivt 
rättfärdigförklarande ifrån Guds sida förliker sig ej direkt och 
o medelbart med föreställningen om en subjektiv utveckling, som är 
underkastad timlighetens störningar och osäkerheter. Härigenom faller 
ljus också över rättfärdiggörelselärans förhållande till synda- 
förlåtelsens tanke. Att det mellan båda råder den innerligaste 
relation, framgår redan av det faktum, att Paulus låter rättfärdig- 
görelsen ske på grund av Kristi död, vilken tillika syftar till för- 
låtelse för vår synd. Paulus likställer också rättfärdiggörelsens och 
syndaförlåtelsens begrepp (Rom. 4: 6—8; jfr 2 Kor. 5: 19—21), då han 
tolkar det i Ps. 32 omhandlade icke-tillräknandet av synden 
såsom identiskt med tillräknandet av Kristi rättfärdighet. I an- 
slutning till detta Romarbrevsställe är det framför allt, som Luther 


"Jfr ock E. EiDEM: Imitatio Pauli i Festskrift för E. Stave, 1922, sid. 85. 
” Jfr ock H. ScHotr.rz: Zur Lehre vom Armen Siinder. Z. Th. K. 1896. 
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generellt identifierar de båda begreppen och låter rättfärdiggörelsen 
tillika omfatta den dagliga förlåtelsen för de troendes synd. Här- 
med avlägsnade han sig otvivelaktigt från den paulinska förståel- 
sen av rättfärdiggörelsen." Ty ehuru den åter och åter förnyade 
syndaförlåtelsens tanke, såsom vi skola se, ingalunda saknar an- 
knytningspunkter hos Paulus, så har han dock aldrig direkt kom- 
binerat densamma med rättfärdiggörelsens begrepp. Rättfärdig- 
görelsen är en engångsakt, som förlägges till ett bestämt tidsmo- 
ment; den är därför formellt sett alldeles olik syndaförlåtelsen, 
försåvitt denna tänkes såsom den gudomliga beredskapen att låta 
nåden gälla även vid konkreta försyndelser och lagöverträdelser. 
Syndaförlåtelsen träder i verksamhet från fall till fall under hel- 
gelselivets vidare förlopp, rättfärdiggörelsen abstraherar från de 
till utvecklingsförloppet hörande störningarna. Vill man därför 
identifiera syndaförlåtelse och rättfärdiggörelse under fasthållande 
av rättfärdiggörelsens karaktär av engångshandling, så blir den 
nödvändiga konsekvensen, att rättfärdiggörelsen endast får relation 
till de före dopet begångna synderna och uppfattas såsom en 
initiationshandling, varigenom det kristna livet grundlägges. Så 
uppfattar Wernle Pauli mening (a. a. sid. 83). Så har också mycket 
snart i den äldsta kristenheten saken tolkats. Det måste ock med- 
givas, att en dylik vändning vore otänkbar, om verkligen hos 
Paulus förelåge en fast förknippning av rättfärdiggörelsens och 
den fortsatta syndaförlåtelsens tankar. 

Emellertid är det uppenbart, såsom tidigare uppvisats, att det 
av Wernle efter mönstret av den efterpaulinska utvecklingen före- 
tagna negerandet av nådens oförbehållsamma giltighet även för det 
kristna livet betyder en vantolkning av aposteln och är i strid 
med hans klart framträdande gudsbegrepp. Detta är alltigenom be- 
härskat av nåden såsom den översta och normgivande tanken, 
medan den gammalkyrkliga gudsbilden åter domineras av den me- 
kaniska vedergällningsidén. Eftersom Guds frisägande dom en gång 
för alla enligt Paulus står fast, så överspänner den också det 
kristna livet i hela dess utsträckning. Den innesluter med nöd- 
vändighet även det närvarande nådaståndet. Annorlunda gestal- 
tade sig saken, när rättfärdiggörelsen för den gammalkyrkliga 
åskådningen förlorade sin definitiva karaktär: då kom nådetanken 
närmast att gälla blott livet före dopet, vedergällningstanken 


" Ifr Tiriuvs, a.a. sid. 168 ff. 
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däremot för dess fortsättning. Härav följer nu en dubbel slut- 
sats: dels att den gammalkristna förståelsen av rättfärdiggörelsen 
såsom initiationsakt för det kristna livet väl formellt är i över- 
ensstämmelse med Paulus, försåvitt han aldrig direkt satt den- 
samma i samband med de troendes synd; dels ock att reforma- 
torerna sakligt sett träffat rättfärdiggörelselärans grundtanke att 
innesluta hela det kristna livet, i dess begynnelse, fortsättning och 
fullbordan, under nåden. Men det är också klart, att båda dessa 
sätt att tolka Paulus överskrida den huvudlinje, som han med rätt- 
färdiggörelsetanken i dess typiska formulering rör sig på. Ty 
båda ställa rättfärdiggörelseakten i relation till det empiriska kristna 
livet i dess konkreta syndiga bestämdhet på ett helt annat sätt 
än vad Paulus med sin supranaturala eskatologiska orientering nå- 
gonsin gör. Nekas skall visserligen ej, att redan hos Paulus vissa 
ansatser till upplösning av rättfärdiggörelsetankens eskatologiska 
sammanhang och ett försvagande av dess definitiva innebörd äro 
märkbara, varigenom i viss mån den efterpaulinska utvecklingen 
förberetts." Så framställas Rom. 5:38, 9 rättfärdiggörelse, resp. för- 
soning och kommande frälsning i domen såsom tvänne av var- 
andra oavhängiga bevis på Guds kärlek. Möjligen är så också 
fallet med Kol. I: 12—14, försåvitt som här syndaförlåtelsen, var- 
igenom de trogna uttagits från mörkrets välde, icke eo ipso fattas 
såsom principiell delaktighet i det väntade arvet, utan endast så- 
som >skickliggörande>» (ixavösavtt, v. 12) därtill.” Samma förhål- 
lande kunna vi ock iakttaga 2 Kor. 3:5 ff., Gal. 2: 17; Fil. 3:9, 
vilka samtliga synas föra till en distinktion mellan rättfärdiggörelse 
(= försoning) och slutlig frälsning. På intet ställe är det dock 
fråga om att för det kristna livet i dess fortsättning avskriva nåde- 
ordningen till förmån för lagordningen; den förra hävdar sig på varje 
punkt såsom den suveräna. Sakens innebörd måste närmast för- 
stås så, att här på rättfärdiggörelsetankens egen mark föreligger den 
omböjning till en subjektiv betraktelse, som Paulus eljest tillgodo- 
ser genom andra tankegångar, framför allt medelst andemeddelel- 
sens, försoningens, trons och helgelsens begrepp. I den mån rätt- 
färdiggörelsen (t. ex. Rom. 5: 1 etc.) tänkes i det närvarande av- 
sätta en stämning av frid och försoning i det kristna livet, ha 
mellan densamma och slutmålet inskjutits subjektiva mellanled och 


! WETTER: Xåp.g, sid. 30 ff. 
2? TITIUS, a. a. sid. 205. 
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en uppmjukning av den strängt objektiva betraktelsen inträtt, som 
ger vid handen, att det för Paulus ej kan vara fråga om ett prin- 
cipiellt uteslutande av den fortsatta förlåtelsen för de troendes 
synd. 

Alltså möta hos Paulus sammanhang, som förete en bland- 
ning av den för den genuina rättfärdiggörelsetanken utmärkande 
objektiva betraktelsen och en subjektiv orientering, varest framstäl- 
landet av en i det närvarande verksam subjektiv trosrättfärdighet 
t. o. m. kan framstå såsom huvudsaken. Och härvid ligger faktiskt 
tanken på den fortsatta syndaförlåtelsen, om än ej klart uttalad, i 
betraktelsens förlängning. När det på det ovan framhävda stället 
Rom. 5: 9 f. heter, att vi, sedan vi blivit rättfärdiggjorda genom 
hans blod och försonade efter den forna ovänskapen, så mycket fri- 
modigare kunna vänta räddning undan vredesdomen, så föreligger 
här ett slut a majori ad minus, som framställer den redan skedda 
försoningen såsom det avgörande och största och allt annat som 
hör till frälsningens fullbordan såsom en enkel konsekvens av detta 
stora kärleksbevis. Klart är, att i detta >mindre> också mötande 
synder och brister i det kristna livet äro med inneslutna. I Rom. 
8:32 ff. är visserligen ej synden nämnd bland de makter, som 
anklaga de utkorade, men att så enligt Paulus tänkes vara förhål- 
landet, se vi av Rom. 8:1. Mot allt sättes emellertid Kristi 
ständiga inskridande till förmån för de sina. I sådana samman- 
hang har dock den bärande religiösa grundtanken i rättfärdiggö- 
relseläran, nämligen trons gripande av Guds suveräna nåd, fått ett 
klart och otvetydigt uttryck under uppgivande av denna läras prin- 
cipiella indifferens emot nådens psykologiskt-etiska bestämdhet. 
Ännu närmare komma vi via betonandet av tron såsom nådens 
subjektiva relation den lutherska fattningen av rättfärdiggörelse- 
tanken i Gal. 2:20: >Nu lever icke mer jag, utan Kristus lever 
i mig; och det liv som jag nu lever i köttet, det lever jag i tron 
på Guds Son, som har älskat mig och utgivit sig själv för mig.» 
Under särskilt framhävande av just detta Paulusord skriver t. o.m. 
Wernle, som i »Die Anfänge unserer Religion» återkallat sin tidi- 
gare uppfattning på denna och ett flertal andra punkter, följande: 
» Äro felsteg begångna, så upprättar sig tron vid Kristi kors. Guds 
kärlek upphör dock ej vid vårt dop! Där börjar den ju rent av 
för oss. Såsom kristna stå vi i nåden och hava visshet om rädd- 
ning från den tillkommande vreden. — — Blott blicken på Kristi 
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kors och Guds kärlek där, skänker oss en tröst, som är mäktig 
allt... Så leder han sina församlingar fram till den glada tron, 
att den kristne trots den ännu vidlådande synden får förbliva ett 
Guds barn, som med gott mod kan se domen i möte.”> Att Paulus 
skulle hållit sig själv för syndfri, avvisar Wernle nu såsom en 
ohållbar tanke och pekar på hans starka känsla för det närva- 
rande troslivets ofullkomlighet såsom varning mot att konsekvent 
tillämpa den entusiastiska aspekten på hans fromhet. 

Utan tvivel ha vi rätt att anse I Kor. 11:31 såsom uttryck 
för Pauli individuella fromhetspraxis: >»Om vi ginge till doms med 
oss själva, så bleve vi icke dömda». Här är fråga om en allmän- 
giltig regel för den kristna livsföringen, som han nu särskilt ma- 
nar korintierna att bringa till användning i samband med begåen- 
det av Herrens åminnelse i nattvarden. Att aposteln härvid skulle 
ha i tanke blott sådana förbrytelser, som bragt nådaståndet helt 
om intet och nu krävde >radikalbot> synes mig (mot Windisch) 
omöjligt att hävda. Det gäller tvärtom samma sak, som när han 
talar till de kristna i Galatiens församlingar (Gal. 5:25 f.): >”Om vi 
nu hava liv genom ande, så låtom oss också vandra i ande. Låtom 
oss icke söka fåfänglig ära, i det vi utmana varandra och avundas 
varandra.> Här är det verkligen fråga om >»pneumatiker>, som 
frestas och duka under för frestelsen. Riktigt anmärker därför 
Lietzmann”, att den slutsats, som senare möter hos novatianer 
och montanister, aldrig har dragits av Paulus, nämligen att varje 
försyndelse medför Andens förlust, och han tillägger, att Paulus i 
annat fall skulle hota med detta, ej blott ständigt förmana. >I 
kunnen icke mera synda> skall klinga i församlingarnas öron så- 
som ett: »I fån icke mera synda”>. 

Så föras vi ock i andra Korintierbrevet till det kända ställe, 
varest Paulus talar om >»bedrövelsen efter Guds sinne». . Visser- 
ligen syftar han här närmast på den ur hans bestraffning fram- 
vuxna sorgen över en bestämd synd (att man bland sig tolererat 
blodskändaren), men av hans ord framgår, att han anser bedrö- 

! WERNLE: Die Anfänge unserer Religion (1900), sid. 199 f. Att beklaga är lik- 
väl, att Wernle ej verkställt återtåget från sina tidigare positioner under förebrin- 
gande av en lika ingående motivering som när han ursprungligen framförde sina 
teser. Att en verklig »Auseinandersetzung» med desamma vore av nöden, visar 
med full tydlighet det inflytande, som hans tidigare grundsyn övat på en forskare 
som Windisch och den styrka, varmed en besläktad tankegång möter i den ovan- 


nämnda »Heiligungsbewegung». 
2? LIETZMANN: Handb. zum Neuen Test.? III: 1, sid. 63. 
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velsen såsom ett nyttigt och nödvändigt moment i församlingens 
religiösa liv. Aposteln gläder sig över att han framkallat bedrö- 
velse och tillägger: »låt vara allenast för en liten tid>, såsom be- 
klagade han dess korta varaktighet. Och sedan fortfar han: >Ty 
den bedrövelse, som är efter Guds sinne, kommer åstad en bätt- 
ring, som leder till frälsning och som man icke ångrar» (2 Kor. 
7:8 ff.). Huruvida 2 Kor. 5:19 ff. syftar på nödvändigheten av en 
i det kristna livet fortsatt >försoning> med Gud eller det här är 
en återklang av apostelns missionspredikan bland ännu oomvända, 
är däremot ej fullt klart. Men att Kol. 1:14 (liksom Ef. 1:77) för- 
utsätter den sig förnyande syndaförlåtelsen såsom ett moment i den 
närvarande frälsningen, synes mig alldeles ostridigt. 

Så mycket är tydligt, att i samma mån som den eskatolo- 
giska bakgrunden för Pauli rättfärdiggörelsetanke undanskjutes och 
den etisk-psykologiska och subjektiva betingelsen för nåden träder 
i förgrunden, ligger det omedelbart i förlängningen av den pau- 
linska betraktelsen att räkna med synd i det kristna livet, för vil- 
ken Guds ständiga förlåtelseberedskap tas i anspråk. Ja, tanken 
är icke blott indirekt och outtalad förhanden: vi ha funnit direkta 
anknytningspunkter därför i apostelns uttryck för sin troserfarenhet, 
något som klart ger vid handen, att Luther och reformatorerna 
sakligt sett voro i sin fulla rätt, när de utvidgade rättfärdiggörel- 
sen till att jämväl omfatta den dagliga syndaförlåtelsens gåva. 

Än mera kongruent med den för Paulus karaktäristiska ut- 
- formningen av rättfärdiggörelseläran är emellertid den form av öd- 
mjukhetsstämning, som svarar mot tanken på Gud såsom den suve- 
ränt och mäktigt handlande, gentemot vilken människan icke har 
några anspråk (Rom. 9: 14 ff.). Inför det outgrundliga i Guds råd- 
slut, inför den kraft, som utan vår förskyllan är verksam i oss, 
pulserar hos Paulus med starka slag känslan för det kreaturligas 
ringhet och svaghet och människans uppgift att blott vara ett red- 
skap i den Mäktiges band. Med tonfall, som komma från apostelns 
innersta, talar han om vår svaghet, som Anden kommer till hjälp 
(Rom. 8:26), om huru vi här så i svaghet för att det må uppstå 
i kraft (1 Kor. 15:43) ete. När han vittnar om, huru Guds kraft 
fullkomnas i svaghet (2 Kor. 12: 9) eller huru han är stark, just 
när han är svag (ib. v. 10), är tanken den, att just känslan av 
egen vanmakt är den rätta vägen till kraft. Från denna synpunkt 
kan svagheten t. o. m. vara anledning till berömmelse (2 Kor. 11: 30; 
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12: s) och till inre tillfredsställelse (2 Kor. 12: 10). Denna stäm- 
ning har, såsom härav framgår, intet direkt med etiska övervä- 
ganden att skaffa, är tvärtom en omedelbar religiös reaktion inför 
det outgrundliga, >numinösa? hos uppenbarelsens Gud. Men i lik- 
het med vad fallet var i Israel förliker sig denna >»Kreaturgefähl> 
(Otto) väl med upplevelsen av avståndet från den Rättfärdige så- 
som belastande människan med skuld. Predestinationstanken upp- 
häver hos Paulus icke frihetens och det personliga ansvarets kate- 
gorier. 


C. Nytestamentlig åskådning i övrigt. 


Den johanneiska litteraturgruppen. Redan i kapitlet om Jesu 
uppfattning av synden ha vi berört vissa av de tankekretsar, som 
med hänsyn till vårt problem äro karaktäristiska för den johan- 
neiska teologien. Närmast var det därvid fråga om det fjärde 
evangeliet. Emellertid är det tydligt, att Johannesevangeliet och 
Johannesbreven ej utan vidare kunna anses ge ett fullt adekvat 
uttryck åt de tankar om synden, som vi förbinda med den histo- 
riske Jesus. Här föreligga nya förutsättningar, som på ett egen- 
domligt sätt format uppfattningen och givit det hela en i viss 
mån ny inställning. Inflytelser såväl från paulinismen som från 
den hellenska tanke- och fromhetsvärlden ligga i öppen dag. 

Såsom i viss mån karaktäristiskt för de johanneiska skrifterna 
skulle kunna angivas, att omvändelsens och botens begrepp (petåvora), 
som i Jesu förkunnelse enligt synoptikerna spelar en så framträ- 
dande roll, här alldeles saknas.” T. o. m. Döparens uppträdande 
skildras utan omnämnande av hans av synoptikerna betygade bot- 
förkunnelse. Metanoiabegreppet har försvunnit ur det johanneiska 
idéförrådet i sammanhang med utstötandet av tanken på den ju- 
diska lagen.” Att emellertid sammanställa detta förhållande med 
någon mera optimistisk bedömning av den mänskliga synden vore 
utan tvivel alldeles förfelat. Johannes förutsätter utan vidare nöd- 
vändigheten av förlossning för hela mänskligheten. Det johanneiska 


1 Så dock ej i Johannesapokalypsen, varest uttrycket »göra bättring» före- 
kommer tolv gånger. 

? TiITIUS: Die Johanneische Anschauung unter dem Gesichtspunkt d. Seeligkeit, 
sid. 38. | 
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tänkandet är behärskat av de skarpa motsatserna ljus — mörker, 
liv — död, sanning — lögn, Gud — djävul. Kristus tänkes såsom 
den ende, som kan för människan överbrygga dessa motsatser, 
föra henne från mörker till ljus. När i Joh. 3 talas om nödvän- 
digheten att födas av vatten och ande, så är uppenbarligen en 
rening från synden förutsatt såsom nödvändigt förknippad med det 
nya livet. Skillnaden mellan Johannes och synoptikerna skulle 
närmast (med Feine, a. a. sid. 610) kunna angivas så, att här 
den positiva fordran att tro på Kristus och att vända sig till 
honom relativt starkare betonas än det negativa momentet, bort- 
vändandet från synden. >Icke skuldmedvetandets och det mänsk- 
liga syndaeländets nöd för denne apostel till Jesus, ej heller skildrar 
han synden såsom den väldiga krigföraren och härskaren, som 
räddningslöst och obetingat lägger människorna under 'sig och 
håller dem fångna, till dess Kristus löser bojorna, utan i glansen 
av det strålande himmelska ljus, som utgick ifrån Jesu person, 
kände denne lärjunge det djupa mörker, som dittills hade omgivit 
honom och världen. Guds sanning, kärlek och liv har gripit ho- 
nom i Jesus och släpper honom ej vidare ifrån sig> (ib.). 

Man skulle också mycket missförstå Johannes, om man gjorde 
gällande, att de ovannämnda motsatserna i hans idévärld äro av 
rent metafysisk innebörd. Att i hela det johanneiska tänkandet 
de religiösa begreppen avteckna sig mot metafysisk bakgrund, 
skall ingalunda bestridas. Redan hos Paulus är det ställt utom 
allt tvivel, att föreställningen om det gudomliga livet rör sig på 
ett plan, varest vi ej utan vidare kunna tillämpa våra begrepp 
om det andligas väsen. Det >»pneumatiskas»> idé förutsätter en 
kvasisinnlig väg för uppfattningen av det himmelska och över- 
världsliga. Det pneumatiska svävar s. a. s. på gränsen mellan det 
sinnliga och översinnliga. Men ej mindre än beträffande Paulus 
gäller ifråga om Johannes att betraktelsen härigenom ej förlorar 
sin personliga grundkaraktär. På varje punkt låter sig den supra- 
naturala åskådningen förvandla i en psykologiskt-etisk orienterad. 
Så betraktas hela förhållandet mellan Kristus och de troende på 
engång såsom frukten av en gudomlig skapelseakt och såsom de 
troendes egen gärning." Det är samtidigt fråga om ett aktivt 
kommande, när Fadren drager, och en passivt tänkt >födelse> 


" TITIUS, a. a. sid. 78. 
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från ovan. Från denna synpunkt är synden icke rätt och slätt 
en metafysisk mindervärdighet med därav följande reflex i män- 
niskans psyke, utan den betraktas konsekvent såsom innebärande 
avgörelse mot en personlig livsmakt. Enligt Johannesevangeliet 
beror synden på fientlighet emot vad som betygat sig såsom 
>sanningen>, närmast emot Jesus själv. 

Huru starkt härvid det psykologiskt-etiska intresset träder vid 
sidan av det rent religiösa, framgår ej minst av den uppmärksam- 
het på syndens konkreta utgestaltningar, som möter hos Johannes 
och vari han tydligt röjer sin släktskap med Jesus. Medan hos 
Paulus — trots enstaka ansatser i annan riktning — mänskligheten 
tänkes såsom solidarisk bärare av synden och såsom en i grunden 
okvalificerad massa perditionis, gör sig en mera konkret, indivi- 
dualistisk uppskattning gällande hos Johannes. Utan att det därmed 
inkräktas på idén om det allmänna förlossningsbehovet, står det 
dock fast för honom, att det finnes människor, som äro av san- 
ningen (3: 21) och alltså i sista hand tillhöra Gud (18: 37; 8: 47). 
Johannes räknar med bestämda positiva anknytningspunkter för 
uppenbarelsen på det stadium, där mänskligheten av naturen be- 
finner sig. Han känner olika grader av synd (19: 31). Icke förty 
är den religiösa aspekten starkt markerad. Syndens väsen uppen- 
barar sig tydligast just i otron. Den är den egentliga synden (16: 9; 
15: 22—24). Men även den tänkes ha en mängd avtoningar, från 
den närmast på ovetenhet om sanningen beroende till den djävulskt 
inspirerade fientligheten emot Gud. 

Till det för Johannes mest karaktäristiska hör den nära för- 
knippning mellan sedlighet och religion, som här föreligger. Lika 
fast som han är förvissad om att »”den som gör sanningen kommer 
till ljuset>, lika nödvändigt är också tron på varje sitt utvecklings- 
stadium knuten vid kärleken såsom praktisk övning. Denna är 
det säkraste kriteriet på trons äkthet, såsom särskilt Johannesbreven 
ej tröttna att inskärpa. Liksom Gud själv är kärleken, måste en- 
var som lever i gemenskap med honom tillika vara bestämd av 
kärleken såsom livets högsta, absoluta norm. Kärleken, »>det nya 
budet?, såsom fri spontaneitet i förhållandet till bröderna har trätt 
i stället för den judiska lagen. Emellertid kan nog knappast be- 
stridas, att speciellt i Johannesbreven en viss förträngning av Jesu 
universalistiska kärleksbegrepp kommer till synes, i det att kärleken 
framför allt tänkes verksam såsom kärlek till den trängre kretsen 
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av »bröder. Att frågan om kärleksbudets omfattning är aktuell 
inom brevens läsekrets, är uppenbart, och förf. besvarar själv den- 
samma så, att gränsen i viss mån markeras av trosgemenskapen 
(I 3:11). Kärleken får ej göras gällande i sådan utsträckning, att 
samfundets intressen därav lida skada. Samtidigt med denna in- 
skränkning i kärleksnormens giltighet förspörjes en viss intellektua- 
listisk förskjutning i trosbegreppet, försåvitt som i samband därmed 
särskilt framhålles den nödvändiga avgränsningen emot inom försam- 
lingarna gängse gnosticerande kristologi. Det är ej heller uteslutet, 
att den framhävda tendensen till begränsning av »det nya budet? 
är att sammanställa med en hos Johannes mötande, iögonenfallande 
optimism ifråga om »>fullkomligheten>?> i det kristna livet. 

Här föreligger en differens mellan synoptikernas Jesus och 
Johannes, som, om den också ej bör överskattas, knappast kan för- 
nekas." Lärjungarna sägas t. ex. redan vara helt och hållet rena 
på grund av det ord, som Jesus har talat till dem; blott fötterna 
äro i behov av ny tvagning (13:10; 15:3). Sanningen har befriat 
dem från syndens makt (8:32 ff.) och det har lyckats Jesus att 
bevara dem inom området för Guds namn (17: 2). Guds bud äro 
för den fromme ej svåra (I 5: 3), ej alltså en tryckande börda, som 
med det ouppfyllbaras tyngd vilar på själen. För den som älskar 
Gud är tvärtom hållandet av buden något alldeles självfallet och 
naturligt. De frestelser. som utgå ifrån världen, äro icke oöver- 
vinneliga, då allt som är fött av Gud i sig bär en världsbesegrande 
makt (I 5: 3 f.). 

Vid sidan av dessa i perfektionistisk riktning pekande utsagor 
möter emellertid hos Johannes ett alltigenom nyktert och efter den 
empiriska verkligheten orienterat bedömande av det kristna livet, 
som förbjuder att för Johannes' vidkommande tala annat än på sin 
höjd om en relativ perfektionism. Det är t. o. m. så, att 
Johannes är den förste, som sysselsätter sig med frågan om de 
kristnas synd såsom ett verkligt problem och löser det i antiper- 
fektionistisk anda. Särskilt är det första Johannesbrevet, som 
härvid kommer ifråga. Genast i dess första kapitel dyker frågan 
upp. Vi märka avståndet från Paulus. Vi befinna oss icke längre 
på ett missionsfält i egentlig bemärkelse, utan bland församlingar, 
som en förhållandevis längre tid stått under kristlig fostran. Här 
måste frågorna få i viss mån annan accent och andra dimensioner. 


! TITIUS, a. a., sid. 62. 
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Måste Paulus i första hand taga sikte på rent elementära krav 
ifråga om bedömandet av synden och talar han egentligen blott 
om den ånger, som är nödvändig efter grova försyndelser, så se 
vi här, huru reflexionen fortskridit. Det är nu fråga ej blott om 
synder, som betyda ett totalt förnekande av kristlig sedlighet, utan 
även om sådana som beteckna en momentan avvikelse från den en 
gång inslagna livsriktningen (1 Joh. 1:8—10). Knappast torde det 
emellertid hos Johannes vara fråga om en ständig ofullkomlighet i 
gudsförhållandets intensitet såsom bakgrund för de troendes synd- 
känsla (i likhet med vad fallet skulle bliva en gång för Luther), 
utan i första hand om enskilda konkreta förseelser, vartill den kristne 
gör sig skyldig. >»Mina kära barn, detta skriver jag till eder, för 
att I icke skolen synda. Men om någon syndar, så hava vi en 
förespråkare hos Fadren, Jesus Kristus, som är rättfärdig? (1 Joh. 
2: 1). Och till den grad står kravet på brödrakärlek i centrum för 
Johannesbreven, att man härav kan sluta, att författaren sannolikt 
i första rummet, när tal är om synd, haft direkta försyndelser på 
denna punkt i sikte. Det är ju främst medvetandet att öva sådan 
kärlek, som för oss intygar tillhörigheten till den Gud som är kär- 
lek. »Kära barn, låtom oss älska icke med ord eller med tungan 
utan i gärning och sanning. Därav skola vi veta, att vi äro av 
sanningen; och så kunna vi inför honom övertyga vårt hjärta 
därom, att om vårt hjärta fördömer oss, så är Gud större än vårt 
hjärta och vet allt> (1 Joh. 3: 18—20). Det är likväl enligt Johannes- 
breven självklart, att över dylika försyndelser kunna vi aldrig i det 
närvarande livet höja oss. Mena vi något annat, bedraga vi oss 
själva och bli ljugare inför Gud. 

Med hänsyn till dessa tydliga utsagor måste vi förstå de andra, 
som stå sida vid sida med desamma och tala om omöjligheten för 
den kristne att synda. De erbjuda i detta fall en nära parallell 
till Paulus, blott att åskådningen om den kristnes syndfrihet här 
synes vara än starkare prononcerad. >Den som älskar sin broder, 
han förbliver i ljuset och i honom är intet som länder till fall. 
Men den som hatar sin broder han är i mörkret och han vet icke, 
vart han går; ty mörkret har förblindat hans ögon? (1 Joh. 2: 10—11). 
Han betygar för de unga män, till vilka han vänder sig, att de 
hava övervunnit den onde>. Han talar om att den som håller 
Guds ord, i honom är förvisso Guds kärlek fullkomnad>». Eller: 
> Var och en som förbliver i honom, han syndar icke; var och en 
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som syndar, han har icke sett honom och icke lärt känna honom? 
(1 Joh. 3:6). Det är en psykologisk omöjlighet att synda, sedan 
man sett Jesus. Men är det nog härmed? Denna psykologiska 
omöjlighet tyckes ju rentav utvidga sig till en rent fysiskt-meta- 
fysisk. »Var och en som är född av Gud, han gör icke synd, 
ty Guds säd förbliver i honom; han kan icke synda, ty han är 
född av Gud> (1 Joh. 3: 9). Här möter vad Windisch kallar »die 
entschiedenste Fassung der christlichen Sändlosigkeitsanschauung 
im ganzen Neuen Testament> (a. a. sid. 266). Samma tanke på 
en födelse av Gud såsom grundläggande för omöjligheten att synda 
återkommer i kap. 5:18: »Vi veta om var och en, som är född 
av Gud, att han icke syndar, ty den som har blivit född av Gud, 
han tager sig till vara, och den onde kommer icke vid honom?. 
Och: >»Ty allt det som är fött av Gud, det övervinner världen? (5: 4). 

Denna åskådning synes baserad på den oöverstigliga klyfta, 
som råder mellan Guds och Satans områden. Här ges ingen över- 
gångsform, intet mellanstadium: antingen — eller. »Vi veta, att 
vi äro av Gud och att hela världen är i den ondes våld> (1 Joh. 
5:19). Därför skola de kristna ej förundra sig, om världen hatar 
dem (1 Joh. 3: 13). Ty de äro skilda ifrån denna, såsom livet är 
skilt ifrån döden (v. 14). 

På intet ställe ens hos Paulus ha vi tanken på en de kristnas 
»syndlöshet» uttryckt i så stark formulering. Men samtidigt: den 
tanke, som på intet ställe hos honom var direkt uttalad, möter 
oss här i klara ord: tanken på sådan synd i det kristna livet, 
som ej medför fall ur nåden. Windisch konstaterar åter här lika- 
som hos Paulus logiskt oförenliga tankeräckor. Den radikal-idea- 
listiska åskådningen skall enligt Windisch gå tillbaka dels på en 
sakramentalt magisk dopuppfattning, dels på idén om Kristi blod 
såsom medförande en mysteriös rening från synden. Den andra 
åskådningen bottnar i ett nyktert bedömande av verkligheten och 
ser det kristna livet såsom en utveckling efter psykologiska lagar. 
Här är det Kristus såsom den syndfrie som tjänar såsom väckande 
och manande förebild. Försåvitt som hos Johannes den sakramen- 
tala åskådningen understundom upplöses och springer över i en 
psykologisk betraktelse, skall dock Johannes nödtorftigt ha lyckats 
förena de motsatta uppfattningarna av den kristne och synden 
(sid. 279). 

Vi möta alltså här på nytt samma försök att genom addition av 
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inbördes åtskilda motivkretsar lösa svårigheter, som faktiskt på 
annat enklare sätt låta sig undanskaffas. Att vi ifråga om de 
>ideala> utsagorna likasom hos Paulus ha att göra med en >prin- 
cipiell> betraktelse synes mig ej lida något tvivel. Visserligen är 
hos Johannes den eskatologiska synpunkten i viss mån undanskju- 
ten, men även här är det kristna livet ställt under en supranatural 
betraktelse, som ger åt detsamma dess enhetlighet och samlade 
totalkaraktär. Syndens och dödens makt är genom Kristus verk- 
ligen en gång för alla övervunnen, den är >dömd>, och domen 
skrider med inre nödvändighet successivt mot sitt förverkligande 
vid den sista avgörande xatåxpwya. I den mån det hela nu betraktas 
såsom uteslutande bestämt och behärskat av gudomlig kausalitet, i 
samma mån finnes intet rum för synd däri. Varest Gud, varest 
Kristus härskar, där har synden förlorat all makt. Synd och guds- 
liv äro tvenne principiellt åtskilda ting. Synden är en inre 
omöjlighet, försåvitt människan låter sig bestämma av Gud. Då 
är hennes vilja bunden vid rättfärdigheten (2:29) och vid kärleken, 
ty Gud är kärlek. 

Här är alltså på nytt fråga om tvenne olika aspekter på det 
kristna livet, alldeles såsom fallet var hos Paulus. Att en kombi- 
nation av båda ej är en psykologisk orimlighet, säger oss den 
elementäraste kännedom om det kristna troslivets villkor. Det 
kristna subjektet anlägger med nödvändighet båda synpunkterna: 
än försätter det sig på den gudomliga betraktelsens plan och be- 
traktar sig själv sub specie aeternitatis, än riktar sig blicken på 
det samspel av timligt och evigt, som ligger emellan nuet och 
fullkomningens tid. 

Det beroende av Gud, varom aposteln sålunda talar, tänker 
han sig ej såsom något naturartat verkande. Födelsen av Gud, 
som förmedlas genom Anden och som gör: oss till barn hos 
Fadern, är föreställd i personliga, psykologiska kategorier. An- 
dens verksamhet är bunden vid den mottagandes fria självverk- 
samhet. Sålunda förutsättes, att den som är född av Gud, är fri 
från synden, därför att han >»tager sig i akt>, så att den icke 
kommer vid honom (1 Joh. 5:18). Synden tänkes icke på dualis- 
tiskt sätt såsom hemmahörande i det materiella, utan består fram- 
för allt i brott emot den kärlek, vi äro skyldiga bröderna. >»Men 
om någon har denna världens goda och tillsluter sitt hjärta för sin 
broder, när han ser honom lida nöd, huru kan då Guds kärlek 
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förbliva i honom? Kära barn, låtom oss älska, icke med ord eller 
med tungan, utan i gärning och i sanning> (3:17, 18). Och denna 
kärlek, vari det kristna livet praktiskt skall uttrycka sig, framgår 
ur direkta psykologiska intryck av Kristus, som i kärlek utgav 
sitt liv för oss. Alltså, även om uttryck och bilder från samtida 
opersonligt mystiska religionsformer möta oss i den johanneiska 
tankevärlden, så är här det hela upplyftat på ett plan, varest per- 
sonliga synpunkter på frälsningstillägnelsen äro helt dominerande. 
Den johanneiska teologien är mystik, men en mystik som hör 
hemma inom personlighetslivets sfär. 

Orsaken till att Johannesbrevets förf. i så expressiva ordalag 
gör gällande motsatsen mellan gudsliv och synd är emellertid fram- 
för allt att finna däruti, att han i sitt brev vänder sig mot inom 
församlingen uppträdande, sannolikt gnostiska villolärare, vilka så- 
som pneumatiker förmenade sig vara fria från allt vad synd hette, 
men uppenbarligen genom hela sitt beteende kränkte kärleksbu- 
dets mest elementära krav. Gentemot dessa vill nu förf. för det 
kristna livet å e. s. hävda samma höga anspråk, att det står i rak 
motsättning mot synden. Men å a. s. genom att fylla idealet med 
ett konkret sedligt innehåll och ge det relation till den aktiva kär- 
leken, vill han införa i självbedömandet den ödmjukhet, som kom- 
mer av insikt i verklighetens art och det kristna gudsbegreppets 
etiska karaktär. 

Aposteln vet, att det kristna livet icke i realiteten uppgår i 
att vara helt bestämt av Gud, att det tvärtom är ett farligt och syn- 
digt självbedrägeri, om den kristne sätter likhetstecken mellan sitt 
faktiska sedliga liv och de ideala impulser, som utgå från Anden, 
som bor i honom. Därför ställer Johannes den kristne också i 
belysning av hans faktiska läge. Så betraktad är visserligen den 
etiska grundriktningen i överensstämmelse med idealet och syf- 
tar till detta såsom målpunkt, men icke förty gör sig vårt bero- 
ende av världen och dess ting städse på nytt gällande, så att vi 
hos oss konstatera synd. Därför måste författaren varna och 
förmana: ”Älsken icke världen, ej heller de ting som äro i värl- 
den. Om någon älskar världen, så är Fadrens kärlek icke i ho- 
nom. Ty allt som är i världen, köttets begärelse och ögonens 
begärelse och högfärd över detta livets goda, det är icke av Fa- 
dern, utan av världen» (1 Joh. 2:15—16). Därför måste han upp- 
mana till kärlek inbördes, varna för kärlek till avgudarna (5: 21). 
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Därför betygar han, att han skrivit detta, för att de kristna ej 
skulle synda, ej skulle låta sig förvillas (2:26). Så kan han ock 
sammanfatta den kristnes sedliga uppgift i det att »rena sig, så- 
som Han (Kristus) är ren> (3:3). Det är alltså ej fråga om en 
färdig fullkomlighet. Dit nå vi först, när Kristus en gång uppen- 
baras. Di skola vi bliva honom lika (1 Joh. 3:2). Målet är alltså 
klart, livets grundriktning likaså, men den som säger sig redan 
vara framme, han är en lögnare (1 Joh. 1:38). 

Icke förty kan och skall den kristnes grundstämning vara 
glädje. Den synd, som han ännu hos sig konstaterar, får härvid 
icke göra något avbräck. Ty synden är att betrakta såsom ett 
moment i hans liv, som är statt i försvinnande. Därför förmår 
den ej störa vår kärleksgemenskap med Gud. >»Sen vilken kärlek 
Fadren har bevisat oss därmed att vi få kallas Guds barn, vilket 
vi ock äro? (2:1). Gud är städse redo att förlåta oss, blott vi all- 
varligt ångra vår synd och bekänna den inför honom. >Om vi 
bekänna våra synder, så är han trofast och rättfärdig, så att han 
förlåter oss våra synder och renar oss ifrån all orättfärdighet> (1: 9). 
Här är alltså ej fråga om något urskuldande av synden såsom 
svaghetssynd e. d. Det som omedelbart faller i ögonen är den 
stränghet, varmed Johannes bedömer varje avsteg från idealet. >All 
orättfärdighet är synd>, heter det i 1 Joh. 5:17. Ingen synd blir 
förlåten, utan att vi särskilt ångra oss och begära förlåtelse. 

Men göra vi detta, då ha vi rätt trösta oss vid Jesu blod, som 
renar oss från all vår synd (1:7), och av vissheten att Jesus är 
vår förespråkare hos Fadern (2: 1, 2). Gud ser då icke på de av- 
steg från kärleken, som vårt hjärta anklagar oss för, han är större 
än vårt hjärta och vet allt (3: 19, 20)... Han känner och godkänner 
huvudriktningen i vårt liv. Därför kunna vi hava frimodighet, när 
vi se, huru kärlekens nya liv rör sig hos oss, och förnimma inom 
oss Anden, som han har givit oss (3: 24; 4:13). Den momentana 
synd, som vi finna hos oss, kan ej rubba den förtröstan, varmed 
vi se domens dag tillmötes (4: 17). Ty den obrutna kärleksgemen- 
skapen med Gud driver ut räddhågan. 

Synd, syndabekännelse och syndaförlåtelse omspinna på detta 
sätt hela det kristna livet. Idealet i dess renhet förbindes genom 
syndaförlåtelsens tanke med det empiriska kristna livet. Därigenom 
att synden erfares såsom en motsägelse emot det nya livets princip 
och driver till en syndabekännelse, som är viss om förlåtelse, har 
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en utveckling begynts, som måste föra fram till en fullständig, om 
än ej i detta livet helt uppnåelig fullkomlighet. Här måste Jesu 
lärjungar ständigt på nytt renas från synden (Ev. 15: 2) och vara före- 
mål för Andens helgande verk. Trots det att för Johannes begreppet 
liv i empirisk bemärkelse rycker nära det ideala begreppet, har 
han alltid starkt betonat ofullkomligheten i det närvarande, bero- 
ende på den fortfarande synden, frestelserna i världen, hatet och 
förföljelsen därifrån. 

Synd och andegemenskap äro alltså för Johannes ideellt sett 
åtskilda, men ej empiriskt. Dock, här är en bestämd reservation 
att göra. Ty icke varje synd är förenlig med det kristna livets fort- 
bestånd. Icke varje synd kan på angivna sätt undanskaffas. Det 
gives sådan synd, som är >till döds» (zpåg Id&vatov, 1 Joh. 5:16). 
Härmed menar brevets förf. en synd, som ställer människan utan- 
för »det eviga livet? och gör henne tillhörig dess motsats »värl- 
den>, varest »döden» härskar. Det är alltså sådan synd, som 
upphäver livsgemenskapen mellan henne och Gud, överför henne i 
en helt ny livssfär. För den synd, som >icke är till döds? för- 
ordnar förf., att en >»broder? skall inträda med förbön hos Gud. 
Gemenskapsbandet mellan den syndande och församlingen är där- 
med ej avklippt och förbönens makt tänkes därför såsom med- 
förande en viss verkan (1. c.). Huruvida förf. menar, att förbönen 
skall öva ett sonande inflytande hos Gud eller det är fråga om 
en psykologisk inverkan på den felande, låter sig ej av samman- 
hanget avgöra. Men sannolikt är väl i anslutning till judisk före- 
ställning det förra, varvid helt naturligt det senare ej behöver vara 
uteslutet. Egendomligt är emellertid det sätt, varpå förf. avvisar 
tanken på förbön för de svåra synderna. >»Det finnes synd till 
döds, för sådan säger jag icke att man skall bedja> (5: 16). Huru- 
vida det gives någon ytterligare utväg, få vi icke veta. Det 
förefaller, som hade förf. i hemlighet den tanken, att Gud ändock 
har något annat medel att ingripa. Men klart och tydligt säges 
detta icke ifrån." Johannes är oviss på den punkt, där Paulus 
ännu var fullt viss: angående Guds obetingade vilja att förlåta och 
upprätta. Denna inskränkning i kärleksbegreppet, använt på Gud, 
korresponderar med den ovan (s. 133) berörda reduktionen av den 
mänskliga kärleksplikten, i det att förbönen i fall sådana som 
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dessa icke anbefalles, om den också ej i klara ordalag förbjudes. 
Man jämföre härmed Jesu ord: bedjen för dem som förfölja eder! 
och hans bön för dem som korsfäste honom. 

Vari den svåra synden egentligen består, säger icke förf. 
direkt i annan mening än vad vi förut utläst ur hans benämning 
»7påg IFdvatov?." Han liksom överlämnar åt sina läsare att själva 
efter sitt omdöme i andliga frågor avgöra detta. Men att han 
räknar ett förnekande av Jesus Kristus såsom kommen i köttet 
och såsom Guds son till de synder, som ställa människan utan- 
för andens gemenskap, är av sammanhanget tydligt. Avfall från 
församlingens tro till villolärare för människan in i synd, som är 
till döds. Det är ett förebud till den kommande tidens stränga 
bedömande av ånrootaota, avfall. 

Det ställe i Johannesbrevet, som vi nu sist berört, är i sitt 
slag ytterligt märkligt. Det är första gången vi på kristen mark 
möta tendens till en objektiv klassifikation av synderna. Det är 
en judisk tankelinje, som här får sin fortsättning. Redan den klas- 
siska judendomen skilde ju, såsom vi sett, ovetenhetssynder (resp. 
överilningssynder) och synder, som skedde >med upplyft hand>. 
Och essenerna hade i sin ordenspraxis baserat hela botdisciplinen 
på åtskillnaden mellan »lätta> och >»svåra? synder. Uppenbart är 
ju, att det från viss synpunkt är berättigat att på detta sätt 
göra en gradering av synderna efter en objektiv måttstock. Men 
likväl inställer sig en bestämd fara, när man förblandar denna yttre 
synpunkt med den andra, som tar sikte på människans subjektiva 
ställning till synden. Det är denna, som enligt evangeliet allena 
avgör, när det gäller att vinna förlåtelse. Men detta inre känne- 
tecken på synden låter sig aldrig avläsa i det yttre. När man 
därför avgränsar vissa synder såsom lätta, andra såsom svåra, 
kommer man alltid i kollision med den inre och allena avgörande 
synpunkten. Det hjälper då ej med den mest omsorgsfulla kasui- 
stik. Det har botdisciplinen i alla tider visat. Varken här eller 
ö. h. på biblisk mark möta vi emellertid någon dylik tendens till 
kasuistik i egentlig mening. Men i Johannesbrevet ha vi likväl 
utgångspunkten för den i syndbegreppets kommande historia så 
utomordentligt viktiga distinktionen mellan dödssynder och >lätta> 
eller >»förlåtliga? synder. 
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Jakobs brev. Hos förf. till Jakobs brev möta vi åter tanken 
på de kristnas >fullkomlighet>. Härvid är det uppenbarligen fråga 
om fullkomlighet ej blott såsom slutmålet för den kristna karak- 
tärsutvecklingen, vartill man så småningom skall närma sig. Utan 
fullkomligheten är tänkt såsom en sak, som redan i detta livet kan 
och skall realiseras. Jakob uppmanar de kristna att möta de lidan- 
den, som träffa dem, med ståndaktig tro och låta ståndaktigheten 
hava med sig >fullkomlighet i gärning, så att I — säger han — 
ären fullkomliga, utan fel och utan brist i något stycke> (1: 2—4). 
Så talar han kap. 3:2 om den, som icke felar i sitt tal, såsom en 
» fullkomlig man, som förmår tygla hela sin kropp». Det är up- 
penbart, att denna tanke på fullkomlighet, felfrihet, ja syndfrihet 
var något i dåtidens religiösa tankevärld aktuellt. 

Huru nu än må vara med den innebörd, Jakob tillägger denna 
tanke, så mycket kunna vi med stöd av hans brev säga, att den 
ej utesluter medvetandet om synd och brist i det kristna livet. 
Alltså, det kan ej vara tal om något annat än en relativ fullkom- 
lighet, som vid sin sida har en klart fattad ofullkomlighet. Ja, 
Jakob har i detta stycke uttalat sig med lika stor tydlighet som 
Johannes. Ingen författare i N. T. har givit oss en så tydlig bild 
av frestelsens psykologi som Jakob (1: 13—15). Frestelsens faktum 
innebär alltid för den kristne möjligheten att synda. Och icke detta 
allenast. Jakob har givit direkt och oförbehållsamt uttryck åt den 
tanken, att även den kristnes liv är uppfyllt av synd. >»I många 
stycken fela vi ju alla», säger han i samma vers, där han talar 
om den som en fullkomlig man, som kan tygla sin tunga (3: 2). 
Han inbegriper alltså uttryckligen sig själv i denna utsaga. 

Men detta hans erkännande av sitt eget avstånd från idealet 
är ej ägnat att på något sätt minska skärpan i hans maningar till 
ett fläckfritt och rent liv. Hela hans brev kan ju tvärtom karak- 
täriseras såsom en bättringspredikan för kristna (4:8 ff.). 
Därför uppmanar han nu »bröderna? att bekänna sina synder för 
varandra och bedja för varandra, på det att de må bliva botade 
från sin sjukdom (4:16). Men denna uppmaning har karaktären 
av en allmängiltig anvisning: det är fråga om en permanent ordning 
i församlingen, som tar sikte på den oundvikliga synden i det 
kristna livet (Windisch, a. a. sid. 292). Det är den judiska före- 
ställningen, att den rättfärdige kan inlägga förbön för den orättfär- 
dige, som här omplanterats på kristen mark. Den satsen står uppen- 
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barligen fast för honom, att den syndige kristne på förbön av 
bröder i församlingen vinner förlåtelse. Det är samma föreställ- 
ning, som vi mötte i I Johannesbrevet. Windisch antager såsom 
sannolikt, att författaren avsett att härmed införa den ömsesidiga 
syndabekännelsen såsom ett moment i den gemensamma guds- 
tjänsten. De kristna, som alla synda mycket, måste, i likhet med 
judarna och i likhet med Jesu närmaste lärjungar, ständigt och 
jämt bekänna sina synder och bedja om förlåtelse. 

Att Jakobsbrevet nära ansluter sig till judisk tankegång vid 
betraktelsen av synden hos de fromma, visas ej blott därav, att 
det förutsätter en relativ fullkomlighet, låt vara avbruten av momen- 


tana försyndelser — vilket dock är något annat än antagandet av 
en positivt ond, syndig viljeriktning såsom inneboende i män- 
niskan —, utan också däri, att han delar den judiska uppfattnin- 


gen av begärelsen såsom något i sig indifferent, som först genom 
viljans instämmande blir synd: »När begärelsen har blivit havande, 
föder hon synd> (1:15). Den psykologiskt-etiska betraktelsen av 
synden har här skjutits i förgrunden. Det är därför ej att förundra 
sig över, att detta ställe ständigt återkommer i den katolska teo- 
logiens bibelbevisning för dess med den judiska tankegången över- 
ensstämmande uppfattning om förhållandet mellan begärelsen och 
den syndiga handlingen. 


Hebreerbrevet. Den med avseende på den närmaste utveck- 
lingen av tankarna om den kristne och synden törhända viktigaste 
skriften i hela N. T. är Hebreerbrevet. Här ha vi på kanonisk 
mark utgångspunkten för den rigoristiska uppfattningen i de strider 
om boten, som på det djupaste upprörde den unga kristna kyrkan 
en lång tid framåt." 

Redan i Johannesbrevet mötte vi en trevande begynnelse till 
ett bedömande av de svårare synderna i det kristna livet, som tyd- 
ligt avviker från andra nytestamentliga skrifters. Överallt eljest 
finnes ingen tvekan på denna punkt. Man är helt genomträngd 
av Jesu tanke på den Fader, som med glädje mottager varje syn- 
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dare, som omvänder och bättrar sig." Nöjde sig Johannesbrevets 
författare med att blott föreskriva, att bröders förbön ej skulle 
förekomma för synden till döds, och syntes han i övrigt lämna 
frågan om förlåtelse därför öppen, så har Hebreerbrevet i detta 
stycke tagit steget fullt ut och inskärper i de starkaste uttryck 
omöjligheten att på nytt vinna tillgift för den, som en gång av- 
fallit från nåden. Så heter det i kap. 6:4—6: >Ty dem till vilka 
ljuset en gång har kommit och som hava smakat den himmelska 
gåvan och blivit delaktiga av helig ande och som hava fått smaka 
det goda gudsordet och den tillkommande tidsålderns krafter, men 
som ändå hava avfallit — dem är det omöjligt att återföra till ny 
bättring, eftersom de på nytt korsfästa Guds son åt sig och ut- 
sätta honom för bespottelse>, och i kap. 10:26 ff.: >»Ty om vi 
med berått mod (&xouslwg) synda, sedan vi hava undfått kunska- 
pen om sanningen, så återstår icke mer något offer för våra syn- 
der, utan allenast en förskräcklig väntan på dom och glöden av en 
eld, som skall förtära motståndarna». Författaren påminner i det 
följande om bestämmelsen i Mose lag, att den som föraktar lagen 
skall efter vittnens utsago dödas och uttalar, att den nu är värd 
så mycket svårare straff, som »förtrampar Guds son och aktar för- 


' Den norske exegeten A. FRIEDRICHSEN vill i en artikel »Le péché contre le 
Saint-Esprit» i Revue d'histoire et de philosophie religieuses (häft 4, årg. 1923) för- 
lägga uppkomsten av de mångomskrivna Jesusorden om synd emot den helige 
A nde (Matt. 12:31 ff., Mark. 3:28 ff.,, Luk. 12:10) till en tidpunkt, då förföljelserna 
emot de kristna förmenas skänka dem en naturligare bakgrund. Här skulle alltså 
föreligga utslag av en med Hebreerbrevets rigorism besläktad stämning. Vi kunna 
ej i detta sammanhang ingå på en närmare redogörelse för eller kritik av hans fram- 
ställning. Till hypotesen ifråga må dock anmärkas, att den synes mig alltför myc- 
ket bortse från den speciella situationsfärg — Jesu dispyt med fariseerna och deras 
beskyllning mot honom att hava »en oren ande» (Mark. 3:30) — som dock detta 
logion, framför allt i sin sannolikt äldsta form (hos Markus 3:28 ff. = Matt. 12:31), 
obestridligen äger. 

Autenticiteten av ifrågavarande ställen har då visserligen bättre kommit till 
sin rätt hos H. LEISEGANG: »Pneuma Hagion» (Leipzig 1922, s. 96—112), men 
han har ej lyckats övertyga om hållbarheten av den hypotes han företräder: näm- 
ligen att vid det logion, som hänför sig till dämonutdrivningen (Mark. 3:28 ff. = 
Matt. 12:31) förändra xvedpa till ett ursprungligt övopa (i anslutning till Lev. 24:15 f.). 

Att Jesus själv inför fariseerna verkligen givit uttryck åt tanken på en oför- 
låtlig synd, synes mig ställt utom allt tvivel. I det fallet har han alltså anslutit sig 
till judisk tradition. Lika otvivelaktigt synes mig dock vara, att han i motsats mot 
den karaktäristiskt judiska fattningen ej ansett den oförlåtliga synden såsom en fri- 
stående syndig akt, bedömd utan sammanhang med det bakomliggande subjektiva 
totaltillståndet. Den av ålder inom kyrkan gängse uttolkningen torde ha rätt däri, 
att här är fråga om den konsekventa förhärdelsen emot den insedda sanningen, som 
faktiskt och med hänsyn till den subjektiva otänkbarheten av ånger 
utesluter syndaförlåtelse. Jesu Gudsbegrepp förlikar sig ej med tanken på objektivt 
oförlåtliga enskilda synder (jfr ock C. CLEMEN, a. a., sid. 89 ff.). I kapitlet 
om Jesus (ovan sid. 59) ställdes också saken under denna subjektiva synvinkel. 
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bundets blod för orent — det i vilket han har blivit helgad — 
och smädar nådens Ande>?>. 

Dessa båda ställen, som otvivelaktigt i anslutning till Hebreer- 
brevets hela tendens i första hand tänka på återfall till hedendo- 
men såsom den i egentlig mening oförlåtliga synden, kunde i och 
för sig ej behöva tolkas annorlunda än Jesu ord till judarna om 
den synd, som ej kan förlåtas. Uttrycket dåövvatov i kap. 6:6 
utesluter icke tanken på den blott subjektiva omöjligheten, i det 
förhärdelsen kunde förmenas rågad genom svikandet av Kristus 
— samma sak kan ock göras gällande ifråga om kap. 10: 26 ff. — 
men kap. 12:15 ff. visar, att Hebreerbrevet överskridit denna tanke- 
linje. Här frammanas direkt bilden av Esau, som >»blev avvisad, 
när han på grund av arvsrätt ville få välsignelsen; han kunde 
nämligen icke vinna någon ändring, fastän han med tårar sökte 
därefter» (jfr 12:25). Att det vid denna omöjlighet att vinna 
syndaförlåtelse ej blott (såsom Clemen hävdar, a. a. sid. 95 f.) är 
fråga om avfall från tron, utan om svåra synder av mera obe- 
stämd art, visar ock v. 15 och 16 i detta kapitel. 

Det torde nog vara oförnekligt, att Luther hade en riktig 
känsla, när han tog sådan anstöt av de anförda ställena i Hebreerbre- 
vet och hävdade deras oförenlighet med den nytestamentliga åskåd- 
ningen i stort: >Welches, wie es lautet, scheinet wider alle Evan- 
gelia und Episteln S. Pauli zu sein>. 

Hebreerbrevets rigorism utesluter emellertid ingalunda erkän- 
nandet av syndens förefintlighet även hos de fromma. Det kunde 
understundom så förefalla. Kap. 10:2 t framhåller t. ex., huru 
skillnaden mellan gamla förbundets offer och Kristi bestod just 
däri, att de förra behövde årligen frambäras, emedan de ej kunde 
»fullkomna»> dem, som framträda med sådana, medan Kristus där- 
emot med ett enda offer har »för beständigt fullkomnat dem, som 
bliva helgade> (jfr ex. 9:14). Men vid närmare tillsyn är det 
uppenbart, att helgelsen här tänkes såsom en process, som helt är 
överskyggad av Kristi blods renande kraft. Genom Kristi offer 
är en förlåtelse given, som omfattar både förflutet, närvarande 
och tillkommande (10:18 ff.). Ö. h. företer Hebreerbrevet såtill- 
vida en anslutning till grundtanken i den paulinska rättfärdiggörelse- 
läran, att dess beteckning för frälsningens genomförande: fullkomna 
(teXewdov = föra till slut, bringa till avslutning") innesluter före- 

" Jfr v. SODEN's kommentar till detta ställe och CREMERS Wörterbuch. 
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ställningen om Guds gärning genom Kristus såsom något definitivt. 
Men det går utöver Paulus, då det i klara ord sätter Kristi so- 
ningsoffer i samband även med synderna efter dopet. Dopnåden 
behöver ingen komplettering, den en gång för alla åstadkomna 
försoningen, som därigenom förmedlas, betecknar tillika ett be- 
ständigt förhållande till Gud, som ej mer kan upphävas annat än 
genom speciella synder." Förf. har klart fattat syndens verklighet 
1 sikte. Han känner frestelsens makt, varnar därför och förmanar 
med all iver, han talar om huru synden hårt omsnärjer även de 
fromma (12:1) och vill styrka dem i prövningen genom tanken, 
att det är Gud som i faderlig kärlek agar sina felande barn för 
att så fostra dem (12: 16 ff.). 

Den rigorism i bedömandet av den svåra synden — den som 
sker med berått mod (Éxovslwg, 12:26) —, vilken vi sålunda funnit 
i Hebreerbrevet, betecknar nu otvivelaktigt i viss grad ett åter- 
upplivande av judisk tankegång med dess isolering av den enskilda 
syndiga handlingen från dess sinnelagsbakgrund. Ett motsvarande 
judiskt inslag möta vi ock i samband med den förlåtliga synden 
i det kristna livet, i det denna på karaktäristiskt vis ställes under 
svaghetens och okunnighetens synvinkel. »Vi hava icke en sådan 
överstepräst, som icke kan hava medlidande med våra svagheter, 
utan en som varit frestad i allting likasom vi, dock utan synd> 
(4:15, jfr 5:12 m. fl). Det är dock ej fråga om ett ursäktande 
av denna synd, även den kräver förlåtelse och nåd. Men det är 
ett motiv till större frimodighet inför Gud: »Låtom oss därför med 
frimodighet gå fram till nådens tron, för att vi må få barmhärtig- 
het och finna nåd, till hjälp i rätt tid» (4:16). 

Att i samband med dylika tankegångar frågan om syndernas 
art och slag och om möjlighet till bot så rycker fram i förgrun- 
den, som under den närmaste tiden är fallet, beror helt visst av 
flera omständigheter, framför allt på de allt starkare påfrestnin- 
gar utifrån, för vilka församlingarna ju längre dess mer blevo ut- 
satta: förföljelserna och ty åtföljande avfall gjorde en sträng disci- 
plin nödvändig. Men vidare voro de etiska frågorna i hög grad 
aktuella; och den sedliga renheten efter dopet framstod såsom ett 
ovillkorligt kännemärke på den kristne, i samma mån som man ej 
längre i lika hög grad som Paulus sökte ett religiöst svar på 


"ÅA. TitIUS: Die vulgäre Ansch. von d. Seligkeit im Urchristentum, sid. 181. 
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frågan: huru blir jag rättfärdig inför Gud? utan i första hand frå- 
gade efter rening från synden och ny sedlig kraft. (Jfr Weinel, 
a. a. sid. 646). 


D. Återblick på kap. I och II. 

Överväga vi den utveckling av tankarna om synden och den 
därav beroende fromma stämningen, som vi ovan tecknat, och 
spörja vi efter den djupast reglerande faktorn i denna utveckling, 
så är det ett moment, som på varje stadium visar sig stå i cent- 
rum och vara avgörande för gestaltningen av det hela: nämligen 
gudsidén. Sådana tankarna om Gud äro, sådana äro ock tankarna 
om synden. Det är en regel, vars giltighet bekräftar sig inom 
varje form av religiositet och inom varje skede i religionens 
historia. 

I den tidigaste fasen av israelitisk fromhet, när ännu guds- 
föreställningen ej löst sig helt från sin naturalistiska bundenhet 
och ej blivit klart etiskt kvalificerad, möta vi vid sidan av uppåt 
syftande tendenser tankar om synden, som röra sig på den primi- 
tiva tabuåskådningens plan. Men i samma mån som tanken på 
Jahve såsom Israels gud träder i förgrunden och gudsidén härvid 
får sammanhang med ett bestämt ideal av social rättfärdighet, 
i samma mån antaga ock tankarna om synden en däremot sva- 
rande karaktär. Profeterna stegra nu, i kraft av sitt levande med- 
vetande om Jahves särskilda omvårdnad om folket och om sin 
egen kallelse som hans sändebud härvid, anspråken på folkets förhål- 
lande till Jahve i riktning mot religiös innerlighet (så särskilt Hosea 
och Jeremia); men då det individuella nådemedvetandet saknade 
en verkligt fast orienteringspunkt, kom också den religiösa synd- 
tanken att bli mindre effektiv vid det individuella självbedömandet. 
Det blev snart nog överträdandet av positiva bud och stadgar, som 
1 första hand kom att framstå såsom formen för den enskildes synd, 
även om delaktigheten i folkets falska ställning till Jahve hos de 
djupare andarna utan tvivel gav sitt inslag åt syndmedvetandet. 

Hade likväl profetismen i en riktning förmått giva uttryck åt 
syndens specifikt religiösa bestämdhet, nämligen genom sin tanke 
om Jahve såsom den, som på underbart sätt länkade Israels öden 
och därför hade anspråk på tacksamhet, så skulle detta moment 
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under den efterexiliska judendomens tid i betänklig grad lida in- 
trång. Den nu dominerande individuella vedergällningstanken förde 
betraktelsen över på ett plan, varest en fortskridande eticerings- 
och rationaliseringsprocess hotade att upplösa gudsförhållandet i 
ren moralism. Den irrationalitet, som hos profeterna kännetecknat 
Jahves direkta ledning av sitt folk, förtonade alltmer i ett transcen- 
dent fjärran, och Guds omedelbara förhållande till människan tänktes 
bestämt av en princip (den vedergällande rättfärdigheten), vars 
mönster var hämtat från lagarna för den mänskliga sammanlevna- 
den och den privata rättens område. Så mycket skulle dock denna 
konsekventa tillämpning av lagtanken på det religiösa området 
åvägabringa, att vid sidan av en alltmer irreligiös moralism fram- 
växte en känsla för det otillräckliga i lagreligionens anvisningar och 
en stegrad längtan efter påtaglig uppenbarelse av levande Gud. 

Hos Jesus framstår Gud åter såsom för de gamla profeterna 
löst från såväl den abstrakta transcendensens som den moralistiska 
immanensens bojor. Han är den levande uppenbarelsens Gud, 
på en gång rättfärdig och nådefull. Nåden gäller nu ej allenast 
folket i stort, utan också den enskilde, såsom fadersnamnet klart 
vill bringa till uttryck. Rättfärdighetstanken lyftes av Jesus till en 
höjd, varest den undandrager sig alla rationella beräkningar efter 
vedergällningens schema och varest icke den mänskliga prestations- 
förmågan, utan Guds övervärldsliga höghet är norm för bedöman- 
det. Så har Jesus individualiserat den profetiska nådetanken och 
därtill skärpt helighetskravet till att gälla sinnelaget såsom grund- 
val för det nya förhållandet. >»Hjärtat> är det centrala organet 
för både religion och altruistiskt uttolkad sedlighet. I kravet på 
dess nydaning utmynnar Jesu formulering av lagens anspråk — 
(det dubbla) kärleksbudet. Härefter reglera sig också tankarna om 
synden, i det denna främst bestämmes såsom otro och gensträvig- 
het mot Guds kärleksuppenbarelse och i andra hand såsom ett 
missförhållande av etisk beskaffenhet. Jesu själavård syftar i an- 
slutning härtill till uppväckande av en över hela lärjungalivet sig 
sträckande känsla av skuld och avstånd från helighetens ford- 
ringar. 

Huru olik den paulinska idévärlden än i mycket och vid första 
påseende kan te sig i förhållande till Jesu, så förbindas de båda dock 
genom det för religionen i grunden avgörande, nämligen gudsbe- 
greppet. Till Paulus går en rak linje över Jesus från Israels pro- 
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feter. Den maktfullt sig uppenbarande och sin vilja realiserande 
Guden är tillika den Helige, som dömer såsom synd redan hjärtats 
hemliga begär och vår till synes ofrånkomliga hemfallenhet under 
det ondas makt. Allenast tron svarar emot hans rättfärdighets 
krav, därtill förslå inga laggärningar. Inför tanken på denna suve- 
räna gudomliga kausalitet, som hos den enskilde skapar tro och 
varigenom ett nytt fridsförhållande kommer till stånd, krymper 
understundom hos Paulus känslan för helgelselivets empiriska vill- 
kor och för den ännu kvardröjande synden samman till ett mini- 
mum. Så kan han i en delvis eskatologiskt betingad trosheroism 
tala, som vore synden för den kristne ett övervunnet stadium. 
Men denna känsla genomväves ständigt på nytt av ett klart med- 
vetande om avståndet från fullkomligheten, såsom denna kräves 
av hans gudsbegrepp, en känsla som principiellt ger utrymme åt 
tanken på fortsatt förlåtelsebehov. Det eskatologiska är härvid 
närmast att fatta såsom medförande en skärpt betoning av uppen- 
barelsemomentet och fjärmar alltså på intet sätt Paulus från den 
bibliska religiositetens stora strömfåra. Även där apostelns indi- 
viduella läggning i samband med andra faktorer synes betinga en 
viss differens i den fromma stämningen, kvarstår dock det faktum, 
att Pauli gudsbegrepp ställer honom på ett plan, varest en värde- 
ring av synden i Kristi anda är principiellt säkerställd. 

Om de nytestamentliga skrifterna i övrigt kan sägas, att de 
— med undantag för vissa isolerade tankegångar — röra sig på en 
nivå, varest Jesu tankar om synd och skuld intaga en behärskande 
plats. Trots inflytelser från annat håll hävdar sig i stort sett 
uppenbarelsereligionens grundsyn på ett sätt, som klart skiljer sig 
från den betraktelse, som redan i den efterapostoliska tiden för- 
virrande tränger sig fram. Medan där en etisk-psykologisk aspekt 
på synden alltmer vinner terräng i samband med gudsidéns ratio- 
nalisering och moralisering, är på nytestamentlig mark den reli- 
giösa syndtanken konsekvent dominerande i anslutning till ett 
gudsbegrepp, vars grundstruktur sammanhänger med uppenbarelse- 
religionens karaktäristiska egenart och en omedelbar religiös upp- 
levelse i dess anda. | 


mm. Efterkanonisk utveckling intill Augustinus. 


Jag bortser i detta kapitel från den karaktäristiska utprägling, 
som tankarna om synden och frälsningen fått i den österländska 
kristenheten och som framför allt genom de stora alexandrinska 
teologerna fått avgörande betydelse för denna avdelning av kris- 
tenheten. Här är min avsikt närmast att sammanföra de tenden- 
ser, Som synas gemensamt avgörande för utvecklingen såväl under 
den efterapostoliska tiden — särskilt de »apostoliska fäderna? — 
som i den s. k. gammallatinska kyrkoepoken. 

Det är av det litterära material vi besitta från den tiden när- 
mast efter apostlarna uppenbart, att snart nog en förskjutning i 
den religiösa problemställningen begynte göra sig gällande. De 
apostoliska fäderna äro närmast att betrakta såsom mellanledet 
mellan den karaktäristiska urkristendomen och den gammalkatolska 
religionstypen, så som den utbildats framför allt av Tertullianus 
och Cyprianus. De ha på många punkter konserverat den ur- 
kristna tanke- och stämningsvärlden; men å a. s. ser man redan 
här tydligt, huru nya motiv skaffa sig plats och bilda utgångs- 
punkten för viktiga modifikationer i den urkristna åskådningen. 
Anknytningar för denna utveckling saknas, såsom vi sett, inga- 
lunda helt på kanonisk mark, men den sätter nu in med ökad 
styrka, allteftersom nya impulser och strömningar göra sig gäl- 
lande. Det är såväl hellenismen som ej minst judendomen, som 
härvid komma ifråga. De faktorer, vilka med hänsyn till det 
problem, som här sysselsätter oss, äro att anse såsom det vikti- 
gaste, och vilka verkat i riktning mot en tydlig moralisering av 
den bibliska religionstypen, äro framför allt följande. 

1) Den stoiska filosofiens utbredda inflytande. För stoikern 
sköts den religiösa frågan helt i bakgrunden för den etiska; för 
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honom gällde det framför allt den rätta levnadskonsten, ett dyg- 
digt liv. >»Den vise> var för honom, liksom för den grekiska filo- 
sofien ö. h., idealet, och med visheten följde dygden. Inom stoi- 
cismen hade man direkt givit form åt tanken på den syndfria 
människan. Den vise var syndfri. Principiellt rörde man sig med 
endast tvenne kategorier: den vise och dåren, den syndfrie och 
den i ondskan fångne. I praktiken fördes man dock till att modi- 
fiera denna rigoristiska ståndpunkt och införde de emot vishet 
strävandes kategori. Vid sidan av perfecti och maligni stodo så- 
lunda proficientes. Stoikerna hävdade väl syndfrihet för några av 
sina störste, men det är egendomligt att se, huru återhållsam man 
i praktiken var på denna punkt. 

Se vi på den kristna praxis, så är detta moralistiska livsideal 
av ett inflytande, som ej får underskattas. Det var heller inga- 
lunda blott från den stoiska filosofiens sida, som en dylik livsföring 
propagerades. Detta ideal var i stor utsträckning gemensamt för 
hela den av hellenistisk filosofi influerade samtiden och gjordes 
med styrka gällande även i samband med dess djupaste religiösa 
intentioner. Så kom sig, att även inom kyrkan idealet av synd- 
frihet inskärptes såsom fromhetens nödvändiga betingelse. Man 
tänkte sig, att dopet omedelbart insatte den kristne i detta till- 
stånd av moralisk fläckfrihet. Den rigoristiska tendensen inom 
den efterapostoliska kristenheten måste ses även mot denna bak- 
grund för att bliva rätt förståelig. 

2) Vid sidan av det direkt filosofiska (resp. stoiska) inflytan- 
det göra sig nu ock impulser från samtidens vitt utbredda myste- 
riereligiositet mäktigt gällande. Vad man där sökte var framför 
allt delaktighet i gudomens odödliga liv och befrielse från allt, som 
förhindrade det saliga skådande och njutande av det gudomliga, 
som var människolivets mål. Hela denna fromhet var uppbyggd 
på ett underlag av genomförd metafysisk dualism. Det mystiska 
gudsskådandet förutsatte en tidigare rening från kroppslighetens 
befläckelse och smuts. Det positiva medlet till den realt tänkta 
delaktighet i gudomen, som man eftersträvade, var kultiska hand- 
lingar av olika slag, såsom heliga måltider, rituella tvagningar etc. 
Symbol och effektiv handling gingo här i varandra. På ett plan, 
som låg bakom det medvetna känslo- och viljelivet, var människan 
här upptagande subjekt för det gudomliga kraftstoff av fysisk-hy- 
perfysisk beskaffenhet, som genom mysterierna förmedlades. 
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Dessa tankar överflyttades småningom — redan hos patres kunna 
de tydligt spåras" — på de kristna sakramenten, dop och natt- 
vard. Medan nattvarden var den mystiska gemenskapens stän- 
diga förnyelsekälla, förlänade dopets reningsbad de nödiga etiska 
kvalifikationerna för det mystiska umgänget med gudomen. 

Uppenbart är, att mysteriefromheten bidrog att i den vulgära 
tillämpningen starkt mekanisera religionen och upplösa den kon- 
centrerade, personligt-religiösa prägel, som kännetecknat urkristen- 
domens gudsförhållande. I stället fick det hela en framträdande, 
moralistisk inriktning med utpräglad dragning åt det asketiska. 
Också skulle härigenom sakramentens roll såsom medier för det 
nya livet komma att framhävas på ett sätt, som ej stod i över- 
ensstämmelse med en psykologiskt-etisk betraktelse av frälsnings- 
processen. Moralism och naturartade förvandlingstankar ingå re- 
dan här en egendomlig, för den kommande utvecklingen karaktä- 
ristisk förening. 

3) I samma riktning — mot en moralisering, resp. mekani- 
sering av religionen — verkar nu ock (och det är av ej mindre 
vikt att betona, ja, för den västerländska kyrkan om möjligt ännu 
viktigare än det förutnämnda) det starka inflytande av judiska tan- 
kar, som i efterapostolisk tid gör sig gällande. Man har med dessa 
utgångspunkter ej längre någon verklig förståelse för Jesu tankar 
om förhållandet till Gud. Rätts- och lagreligionens schema skaffar 
sig allt större utrymme. Förlåtelsetanken får en alltmer judisk 
vändning. Man saknar också så gott som genomgående uppfattning 
av den paulinska rättfärdiggörelseläran. Den definitiva karaktär, 
som vi funno vara för denna egendomlig, blir under inflytande av 
ett abstrakt och ensidigt transcendent gudsbegrepp så gott som 
helt oförstådd. Rättfärdiggörelsen uppfattas väl, såsom hos Paulus, 
som en engångsakt, men i st. f. att sub specie aeternitatis om- 
spänna hela frälsningsprocessen ända fram till den avgörande do- 
men får den blott relation till livet före omvändelsen och betyder 
förlåtelse för de >»tidigare synderna”. Det egentligt kristna livet 
kom därför att stå under den renodlade vedergällningens princip 
under tillbakaskjutande av nåden såsom något övergripande och 
självständigt. Hoppet om att bestå i domen grundas ej på tro i 
paulinsk mening, utan på tro (= försanthållande) och gärningar. 


" Jfr. t. ex. G. WETTER: Altchristl. Liturgien I, 1921. 
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Oförmågan att fasthålla tron såsom religiös centralprincip skönjes 
redan på kanonisk mark, i Jakobsbrevet, och är fullt uppenbar 
t.ex. hos Clemens Romanus." Väl upprepar man den paulinska 
tesen, att vi rättfärdigas utan gärningar, men det var härvid ej 
fråga om övervinnande av gärningstanken över huvud i samband 
med frälsningen: vad man uteslöt var blott beroendet av den 
judiska ceremoniallagen.” 

4) En speciellt fruktbar jordmån vinner den judiska religions- 
uppfattningen i samband med den eskatologiska stämning, som be- 
härskar den efterapostoliska tiden. Inför den väntande domen 
gällde det att med fruktan och bävan förvärva en rättfärdighet, 
som kunde täckas Gud. Enligt judisk föreställning skola endast 
rena och fläckfria ärva riket. Dopet blir från denna synpunkt det 
messianska rikets speciella sakrament, och det liv, som därigenom 
inviges, tänkes vara alltigenom rättfärdigt och heligt. Den beteck- 
ning, >»sigill>, oppaylg, som nu kom dopet till del, markerade dess 
karaktär av speciellt utsöndrings- och försäkringsmysterium. Den 
eskatologiska inriktningen ger åt den härskande moralismen ofta 
ett drag av nästan fanatisk tillspetsning, som tidigare varit okänd. 
Synd i betydelse av avfall från Kristus ter sig såsom något oer- 
hört i betraktande av den korta frist, som ännu återstår före domen. 
Det är i denna apokalyptiskt förtätade atmosfär, som tanken på 
omöjligheten att reparera dopets genom synd brutna >sigill» växer 
fram och får sin näring. 

5) Till den ensidigt moraliska värderingen av det kristna livet 
bidrog i hög grad den nya religionens motsatsställning till heden- 
domen. Det man framför allt kom att lägga vikt vid var just av- 
ståndet från den sedliga förskämning och lastbarhet, som känne- 
tecknade den samtida icke-kristna kulturvärlden. Apologeternas 
religionsförsvar är icke minst orienterat kring den tanken, att det 
syndfria liv, som filosoferna krävde, men förgäves sökte förverk- 
liga, i kristendomen förelåg icke blott såsom ett utopiskt ideal, 
utan såsom en levande verklighet, uppenbar för var man. 


Den moralistiska grundstämning, som under inflytande av 
dessa skilda strömningar sakta men säkert utbreder sig i den efter- 


" Jfr HARNACK, Dg. I, sid. 203 ff. 
? Jfr O. SCHEEL: Art. Rechtfertigung i R. G. G. 
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apostoliska kristenheten, har helt naturligt ej kunnat undgå att 
öva ett djupgående inflytande på det kristna syndmedvetandet. I 
samma stund som det rent religiösa momentet undanskjutes till 
förmån för det etiska, måste också den religiösa huvudorientering, 
som på nytestamentlig mark präglar uppfattningen av synden, 
mattas och blekna. Syndmedvetandet bestämmes efter en annan 
måttstock än den, som möter hos Jesus och Paulus. Synd är mot- 
sättning till rättfärdighetens krav. Men rättfärdighetstanken ned- 
flyttas nu på judiskt vis inom sfären för det genom mänsklig 
kraft möjliga. Den paulinska tanken på omöjligheten av lagens 
uppfyllelse förloras ur sikte,i varje fall i den tillspetsning som för 
honom var karaktäristisk. Laguppfyllelsen tänkes framför allt så- 
som en serie lydnadsakter gentemot enskilda lagbud. Rättfärdig- 
hetstanken har antropomorfiserats och rationaliserats. 

Häremot svarar ock en ny nådetanke. Nåden löses från det 
intima samband med utkorelsen, som den hos Jesus hade och som 
hos Paulus fick ett så pregnant uttryck i tanken på rättfärdiggö- 
relsen såsom en effektiv gudsgärning av slutgiltig karaktär. Nåden 
betyder nu positivt ett erkännande, resp. belönande av mänskliga 
gärningar, negativt ett överseende med vad som brister i lagens 
genomförda uppfyllande. Xdpw har blivit äkeog, nåden har för- 
vandlats till »barmhärtighet> med en bibetydelse av human hän- 
syn till mänsklig svaghet. Det paradoxala, som både hos Jesus 
och Paulus knyter sig till nådens idé, har härmed satts på av- 
skrivning, i den mån det ej sökt sig en fristad i den på samma 
gång magiskt förgrovade och kyrkligt reglerade sakraments- 
mystiken. 

Att en så uppbyggd nådetanke i praktiken lätt skulle antaga 
drag, som voro i rak strid med den nytestamentliga grunduppfatt- 
ningen, är förståeligt. Hade redan på kanonisk mark tecken spå- 
rats till en viss begränsning av nådens universalitet och räckvidd, 
så framträdde denna tendens nu med ökad skärpa. Härtill med- 
verkade framför allt det tillspetsade yttre läge, vari de unga för- 
samlingarna ofta befunno sig både på grund av förföljelse utifrån 
och upplösande krafter inifrån. En ur lagreligionens anda fram- 
sprungen nådetanke tål ej dylik påfrestning. På nytt upprepas 
nu, såsom vi skola se, ett liknande fenomen som inom juden- 
domen, när förföljelser hemsökte de frommas kretsar. Nådetanken 
förkortas åt olika håll. Gentemot de egna slår uppfattningen över 
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i en viss etisk laxhet, som i längden måste verka upplösande på 
syndmedvetandet. Gentemot utanförstående förlorar nådeidén mycket 
av den spännkraft och vidd, som på nytestamentlig mark är knuten 
vid densamma. Framför allt gör sig denna inskränkning gällande 
vid behandlingen av de s.k. lapsi, där en rigoristisk praxis i denna 
tid får vidsträckt utbredning. Den nådetanke, som ackompanjerar 
denna utveckling, är tillskuren efter mått som gälla för samvaron 
i det mänskliga rättssamhället: de verkligt svåra brotten kunna 
ej sonas annat än med resolut bortstötande. Den av mänsklig 
fanatism präglade stränghet, som härvid utgör nådetankens bak- 
grund, skulle helt naturligt ytterligare skärpas genom den spän- 
ning, som den eskatologiska synpunkten tillförde betraktelsen. LCik- 
som den eskatologiska aspekten inom den nytestamentliga from- 
hetstypen verkade till skärpning av förut inneboende egendomlig- 
heter, ej till framkomsten av något nytt i egentlig mening, så 
också här. Den eskatologiska totalvyn är ej på något inre sätt 
förknippad vare sig med uppenbarelse- eller med lagreligionen, men 
där den inställer sig, verkar den till intensifiering av de utveck- 
lingstendenser, som på vardera hållet äro tillfinnandes. När guds- 
begreppet nu fick sitt avgörande innehåll från den rationellt för- 
krympta vedergällningsidén, verkade det eskatologiska momentet 
till en stegrad betoning av enskilda gärningar och prestationer så- 
som rättfärdighetens nödvändiga bestämning. 

För Paulus gällde nåden såsom något, som omspände hela 
det kristna livet ända till fulländningens dag. Han visste sig helt 
hänvisad till nåden. Därför att detta medvetande var honom så 
personligt levande, kunde han aldrig draga Guds vilja att förlåta 
på något sätt i tvivelsmål. För Paulus likaväl som för Jesus är 
Gud städse redo att mottaga en syndare, som omvänder och 
bättrar sig. Annorlunda nu. Den redan hos Hebreerbrevets för- 
fattare mötande föreställningen om omöjligheten att vinna förlå- 
telse för den som fallit ur nåden gör sig i den följande tiden 
starkt gällande och är den egentliga bakgrunden för de stridig- 
heter ifråga om boten, som här äro ett av de mest framträdande 
dragen. Man utgick vid sitt bestridande av ny syndaförlåtelse 
efter dopet närmast från den judiska föreställningen, att i den 
messianska tidsåldern >»ej längre skall finnas rum för någon ny 
bot»." Den rening från synden, som Gud själv utfört i dopet, den 


' Apoc. Baruch 85,12: Ecce enim adducet altissimus haec omnia; ibi non 
erit iterum locus poenitentiae. Jfr 4 Esr. 7: rr2—115 (cit. Seeberg, Dg. I s. 125). 
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messianska tidsålderns invigningssakrament, kan ej på nytt upp- 
repas, lika litet som dopet tänkes såsom möjligt att förnya. Genom 
dopet skänkes visserligen syndaförlåtelse, men denna har avseende 
allenast på de synder, som ligga före sakramentets heliga renings- 
bad. Men livet på denna sidan om dopet skall vara ett liv i >full- 
komlighet>, höjt över syndens snärjande makt. Den kristna för- 
samlingen gör anspråk på att vara en gemenskap av »heliga>, ut- 
tagna ur den onda världen. 

Detta betydde nu ingalunda, att man för de kristnas räkning 
påstod en sedlig fullkomlighet, som utesluter varje art av synd. 
Men det gives vissa synder, som icke blott upphäva tillhörigheten 
till Kristus och kyrkan, utan. tillika stänga varje möjlighet till vi- 
dare upptagande i kyrkans sköte. Väl släppte man ej tanken på 
att Gud gentemot dem, som framhärdade till livets slut i upprik- 
tig hjärtebot, kunde bevisa sig såsom barmhärtig. Men säker var 
man ej i det enskilda fallet och vågade ej genom någon officiell 
kyrklig akt bekräfta tanken på Guds förlåtelse. Ty kyrkan upp- 
fattades såsom med visshet garanterande frälsning, i det samt- 
liga dess medlemmar gällde såsom andebegåvade. 

Någon frälsningsgaranti kunde nu kyrkan helt naturligt ej 
giva på annat sätt än genom att själv avgöra över sina medlem- 
mars sedligt-religiösa kvalifikationer. Härvid anknöt man till den 
judiska tanke, som mötte i första Johannesbrevet och varigenom en 
bestämd åtskillnad göres mellan synder, som äro till döds, och 
sådana, som icke äro till döds. 

Till dessa överväganden angående dopets karaktär sällade sig 
så det viktiga praktiska intresset att upprätthålla en möjligast 
effektiv församlingstukt. Detta behov gjorde sig helt naturligt 
starkt gällande i de tider av förföljelse och svårigheter, vari den 
unga kyrkan nu befann sig. Att då ge efter ifråga om de sedliga 
anspråken på kyrkans medlemmar tedde sig för många av de all- 
varligaste ledarna inom densamma såsom liktydigt med att arbeta 
den hotande sedliga slappheten i händerna. Och saken måste 
komma att så te sig, när kyrkan fattades såsom det samfund, som 
eo ipso åt sina medlemmar tillförsäkrade den slutliga frälsningen. 

I församlingstuktens intresse hade det ock redan tidigt upp- 
stålt en viss enighet om vad man skulle anse såsom grund för 
uteslutning ur församlingen, eller med andra ord vad som skulle 
gälla såsom dödssynd. Härvid var det framför allt fråga om så- 
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dana synder, som i alldeles särskild mening tedde sig såsom karak- 
täristiska för hedendomen: äktenskapsbrott (horeri") och mord samt 
avfall till avgudatjänst.” Redan apostlamötet i Jerusalem hade 
särskilt varnat för synder av detta slag (Apg. 15:20). Vidare 
nämnas rov, edsbrott, falskt vittnesbörd, barnamord, fosterfördriv- 
ning, blandande av gift, svart magi (maleficium) samt angivande 
av medkristna. Vid dessa grova synder gavs det nu enligt en all- 
män övertygelse, som kan beläggas ända till slutet av andra år- 
hundradet, ingen möjlighet att återvinna den förlorade dopnåden. 

Emellertid veta vi, huru så småningom en mildare praxis 
gjorde sig gällande. Och härvid ha helt naturligt olika motiv med- 
verkat. Så uppenbarligen framför allt en mera nykter insikt i det 
empiriska tillståndet inom församlingarna, som mången gång i viktiga 
avseenden vederlade de höga anspråken. Man såg, att här ej rådde 
den absoluta artskillnad mellan kristna och syndare, som man ville 
göra gällande, utan att även församlingarna inom sig rymde en 
myckenhet ovärdiga medlemmar. Vidare måste den evangeliska 
traditionen ha verkat mildrande på den rigoristiska uppfattningen. 
Slutligen kunde det i synnerhet under svårare förföljelsetider vara 
en vågsam sak att upprätthålla en ordning, vars konsekventa ge- 
nomförande mången gång hotade att alltför starkt decimera de 
kristna församlingarna. 

Det är särskilt en viktig skrift från 2:dra århundradet (omkr. 140), 
som för oss icke blott intygar den stränga uppfattningens allmän- 
het vid denna tid, utan tillika framstår såsom begynnelsen till en 
ny tingens ordning i detta stycke. Denna skrift är Hermas' Her- 
den. Hermas talar om >»några lärare>, som mena, att det ej finnes 
någon annan bot än den som föregår dopet. Och han synes i 
princip ansluta sig till denna ståndpunkt. Ty den bättring, som 
han predikar och som han å Herrens vägnar lovar syndaförlåtelse, 
sättes i direkt sammanhang med ett speciellt uppdrag ifrån Herren. 
Det är den gamla judiska tanken på en särskild >bättringens tid> 
(ténog petavolac), då syndaförlåtelse i kraft av ett utomordentligt 

' I fråga om de sexuella förseelserna tyckes dock praxis ha varit i viss mån 
flytande. Jfr R. KNOoPF: Das nachapost. Zeitalter (1905), sid. 431: »Wie und ob 
hier zwischen den einzelnen Formen (Hurerei, Ehebruch, Schändung, Päderastie und 
iberhaupt widernattirliche Unzucht) geschieden wurde, ist ganz unsicher?. 

> Dessa tre voro grundkategorierna för synden till döds. Hos Tertullianus 
(Adv. Marc. 4:9) talas emellertid om sju »capitalia delicta>, som upphäva gemen- 


skapen med samfundet, men dessa sistnämnda låta sig i stort sett återföras på det 
treledade schemat. 
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förfogande ifrån Herren står att vinna, som här uppstår på kristen 
mark. Här skulle alltså vara fråga om ett undantag, men faktiskt 
måste Hermas' botskrift betraktas såsom övergången till en mildare 
praxis vid bedömandet av de s. k. dödssynderna. Att märka är 
likväl att Hermas gör den utlovade sydaförlåtelsen i viss mån be- 
roende av det kyrkliga ämbetet (V. II, 4,3). Samma ämbete, som 
utdelar dopet, tänkes ock träda i verksamhet för restitution av 
dopnåden. Ja, boten betecknas rent av såsom ett andra dop 
(S. VIII, 6,3). I syndaförlåtelsens underställande under det kyrkliga 
ämbetet möta vi begynnelsen till en av de viktigaste bland de 
faktorer, som skulle ge prägel åt den kommande utvecklingen: det 
kyrkliga botinstitutet.” 

Småningom stadgade sig såsom allmänt omfattad praxis seden 
att för en gång på nytt i kyrkans hägn mottaga grova syndare, 
som ångrade sig. Det var den s. k. andra boten. Ingalunda 
saknades gent emot detta starka gensagor. Häremot reagerade ej 
blott (montanisten) Tertullianus, utan också män som Hippolytus 
och Origenes, alltså samtidens främste teologer. Särskilt var det 
härvid fråga om behandlingen av synderna mot sjätte budet. Men 
den mildare uppfattningen hörde framtiden till. 

Det var framför allt föreställningen om anden såsom försam- 
lingens gestaltande princip, som i detta entusiasmens tidevarv skulle 
bidraga till genombrytandet av den rigoristiska teorin. Genom 
särskilt andebegåvade (framför allt martyrer, confessorer och >pro- 
feter>), som tänktes vara organ för en särskild uppenbarelse från Gud 
(jfr Hermas), hade redan mycket tidigt återupptagande av >fallna> 
(lapsi) ägt rum. I förföljelsetider blev deras verksamhet särskilt 
livlig. Men klart är, att det skulle komma att vila något i hög 
grad okontrollerat och principlöst över denna form för återinträde 
i församlingen. Och ej minst skulle dessa de andebegåvades makt- 
befogenheter ofta komma i strid med den legala kyrkliga ordningen, 
framför allt biskopsämbetet. Så skedde på ett för framtiden ytterst 
betydelsefullt sätt under den sista och svåraste av förföljelserna 
emot de kristna, den decianska. Följden av dessa spänningar blev 
nu den, att inom kyrkan framträder såsom en fast inrättning det 
kyrkligt ledda botinstitutet. Väl ansågs detta ingalunda från början 


" Ang. betydelsen av Hermas' botskrift se framför allt R. SEEBERG, Dg. I, sid. 
126 ff. Jfr ock senast HUGO KocK: Die Bussfrist des Pastor Hermä, i Festgabe fir 
A. v. Harnack, 1921, sid. 173 ff. 
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utrustat med rättighet att upprepade gånger förmedla återinträde 
för >»fallna>, men så småningom skulle problemet tendera mot 
denna lösning. 

Konsekvensen härav var helt naturligt ett nytt kyrkobegrepp, 
vilket i samband med den nu tecknade utvecklingen ävensom andra 
faktorer småningom växer fram. Kyrkan är ej längre den säkra 
garantien för frälsning, allenast för dennas möjlighet. Kyrkan 
består ej av färdiga och fullmyndiga medborgare blott, av idel 
heliga och rena, utan är en corpus mixtum, en anstalt som inom 
sig förenar både syndare och heliga och vars uppgift i första hand 
tänkes bestå i fostran och tukt till ett heligt liv. I sammanhang 
med detta försiggår i fråga om kyrkans yttre och inre gestaltning 
den måhända mest betydelsefulla förändringen i hela dess långa 
historia: förvandlingen från ett samfund, som sammanhålles på 
entusiastisk grundval av den fritt verkande Anden, till en hierarkisk 
institution, vars auktoritet ej återföres på några subjektiva beting- 
elser hos sina medlemmar utan allenast på objektiva och historiska 
faktorer. ” 

Från denna teckning av bottankens utveckling återvända vi 
till. den föreställning angående det kristna livet i dess förhållande 
till synden, som ligger här bakom. 

Härvid är då att märka, att även den äldsta rigoristiska upp- 
fattningen ingalunda för den kristnes räkning gör anspråk på absolut 
syndfrihet. I likhet med första Johannesbrevet vet man ock om 
>synd, som icke är till döds>. Redan begreppet dödssynd kräver 
ju detta såsom sitt korrelat. Så känner Hermas synder, som höra 
det dagliga livet till och som ej upphäva gemenskapen med Kristus 
och hans församling. Dessa äro väl ej lätta att vinna förlåtelse 
för, men han vågar dock ej neka möjligheten därav (M. IV, 3,6). 
Han förutsätter, att även de fromma begå fel och att de vid varje 
försyndelse måste taga sin tillflykt till Herren (Vis. 1, 1, 3; 3, I, 5). 
Både första och andra Clemensbreven och Barnabas' brev tala om 
ett de kristnas bekännande av sina synder inför Herren." Bland 
sådana »>»dagliga synder» nämner Tertullianus oberättigad vrede, 
förtal, lättsinnigt svärjande, lögn. Om förlåtelse för sådant ej 
skänktes, skulle ingen till sist bliva frälst. (De pudicitia 2: 19). 
Dessa synder äro sådana, som >snart> upptäckas och >»genast? 
under glädje över att få gottgöra dem (cum gaudio emendationis) 

ti Cl 51:3, 52:1; 2 Cl. 8: 3; Barn. 19:12. 
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undanskaffas. Den syndabekännelse, som kräves (exhomologes), 
skall dels vara en beståndsdel av den privata bönen, dels höra vi om 
syndabekännelse från församlingens sida, som skall äga rum såväl vid 
den söndagliga gudstjänsten som vid firandet av Herrens måltid.' 
Det är just den fördel, som den troende har framför den otrogne, att 
han ej behöver hopa synd på synd, utan att hans förseelser lätt 
och säkert kunna sonas inom kyrkan. Hon är redan här, alldeles 
i linje med den senare katolska läran, soningsanstalt för sina med- 
lemmars synder.” 

Emellertid se vi, huru tanken på bönen såsom medlet att vinna 
syndaförlåtelse redan hos de apostoliska fäderna har begynt om- 
böjas i opersonligt moralistisk riktning under inflytande av analoga 
judiska föreställningar.? Syndabekännelsen uppfattas ej längre konse- 
kvent såsom uttryck av hjärtats spontana bönebehov, utan blir alltmer 
ett medel att stämma Gud till välbehag. Den ter sig såsom ett 
statutariskt led i den bot, som människan inför Gud skall prestera. 
Boten blir så ett nådemedel, som människan själv handhar och 
varigenom hon kan förvärva sig förlåtelse. I första Clemensbrevet 
talas därför om »bekännandet> såsom nödvändigt för att vinna för- 
låtelse (1 Cl. 51:1, 3), Gud behöver ingenting annat än denna be- 
kännelse (ib. 52:1). Vid sidan av bönen och intygande dennas 
allvar träda också, likaledes i anslutning till judisk föreställning, 
allmosor såsom det effektiva medlet att vinna förlåtelse för de 
synder, som ej påkalla aktion ifrån församlingens sida (2 Cl. 16: 4; 
Did. 4:6). Allt detta betraktas snart nog ej närmast från den 
subjektiva synpunkten, att det innebär en förändring av människans 
sinnelag och ett öppnande för nåden, utan såsom akter, varigenom 
Gud objektivt påverkas, försonas och omstämmes." Den senare 
katolska betraktelsen möter oss redan här i begynnande utveckling. 

Färdig är den först hos Tertullianus, som på ett för framtiden 
högst skickelsedigert sätt konsekvent utvecklade en rättslig upp- 
fattning av förhållandet mellan människan och Gud. Den judiska 
(resp. juridiskt-romerska) anden inympades genom hans teologi efter- 
tryckligt i västerlandets religiösa stämnings- och tankevärld. Det 
är särskilt i sin skrift »Om boten2?, som Tertullianus, den senare 


t Didache 4:14; Act. Petr. 2. Jfr TITIUS, a. a. sid. 107, KNOPF, a. a. 
sid. 437. 

7 Jfr R. KNOPF, a. a., sid. 434 t. 

3 Jfr BoUssET: Die Rel. d. Judentums, sid. 369 f. 

4 Herm, V. I, 2,1, S. IX. 23,4; I Cl. 48,1; 7,7; 2,3. 


161 


motståndaren till den andra boten, utvecklat sina mest betydelse- 
fulla tankar. 

Synden uppfattas av Tertullianus såsom ett kränkande av Gud, 
som utmanar hans vrede. Detta skall från människans sida gott- 
göras genom en bot, varigenom hon frivilligt underkastar sig ett 
straff, som av Gud godtages såsom upprättelse. För att rätt efter- 
tryckligt markera denna tanke kräver Tertullianus, att boten 
ej blott skall omfatta hjärtats ånger och sorg över synden, utan 
tillika framträda i handling. Alltsammans ställes emellertid under 
synpunkten av en Gud tillbjuden satisfaktion. >Satisfactio» är 
huvudordet för Tertulliani botuppfattning. Härmed är också den 
gamla judiska tanken återinförd, att nåden kan inträda först sedan 
straffet i yttre mening är genomlidet. 

Satisfaktionsprincipen genomför Tert. såväl när det gäller det 
regelrätta botförfarande, som måste inträda i händelse av att en 
dödssynd blivit begången, som ock ifråga om de s. k. dagliga 
synderna (peccata quotidiana eller p. quotidianae incursionis). Vill- 
koren för förlåtelse äro blott i ena fallet strängare än i det andra. 
De dagliga synderna förlåtas visserligen i kraft av Kristi förbön; 
men endast under den förutsättningen, att från människans sida 
den nödvändiga »>tillfyllestgörelsen> bringas till stånd. De so- 
ningsmedel, som härvid komma i fråga äro framför allt enligt den 
gängse föreställningen böner. Särskilt gäller Fader vår med 
den däri inneslutna femte bönen såsom härtill tjänlig. Men bönen 
ensam är ej tillfyllest. Den måste understödjas av gärningar, som 
äro Gudi behagliga, framför allt fastor och allmosor. Redan 
hos de apostoliska fäderna gällde härvid skalan: bön, fasta, all- 
mosor." Hos Tertullianus, Cyprianus och andra representanter för 
den gammallatinska kyrkokristendomen ha dessa tankar fått av- 
görande betydelse. Huru mycket man än i teorin fasthöll vid 
sinnelaget såsom förutsättning, så kom dock med nödvändighet i 
den vulgära praxis en allt starkare tonvikt att falla på den yttre 
prestationen såsom sådan. Med avseende på den kristnes dagliga 
liv fästes framför allt vikt vid gärningarna, opera. Dessa >»förtjäna> 
(mereri) Guds barmhärtighet och det eviga livet. Det är ej nåden, 
som här är det avgörande, utan den mänskliga aktiviteten. Här 
föreligger en akut judaisering av kristendomen. 

Denna utveckling hän emot ett utvärtes bedömande befordra- 
"2 Cl. 16:4; Did. 4:6. Herm. V II 2, i f.; III Ir, 2; 10:6; S V 3, 9. 
II — 23440. G. Ljunggren. 
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des helt naturligt ytterligare genom den nu framväxande botinstitu- 
tionen, som trädde i förgrunden såsom översta instans i sedliga 
frågor. I och med botinstitutionen har också ett kasuistiskt för- 
farande blivit en nödvändighet. De två kunna ej lösas ifrån var- 
andra. Ju mera Dbotinstitutionen utvecklas till att omspänna det 
sedliga livet i hela dess vidd, dess mera måste också kasuistiken 
tillväxa i betydelse. I den äldre kristenheten möta vi helt naturligt 
endast mera blygsamma begynnelser till den senare utvecklingen. 
Här syftade ju Dbotinstitutet egentligen ej längre än till att hålla 
borta ifrån församlingen de mest flagranta utslag av grov synd. 

Uppenbart är, att man under denna tid kunde upprätthålla 
de höga anspråken på kyrkans renhet endast genom ett utvärtes 
och snävt begränsande av syndabegreppet i botinstitutionens in- 
tresse. Med synd i egentlig mening eller dödssynd menade man 
i regel blott sådana yttre påtagliga gärningssynder, som ovan an- 
givits. Den naturliga följden härav skulle bliva, att allt som ej 
omedelbart hörde under dessa kategorier kom att räknas såsom 
synd av mindre farlig art. Framför allt kom det onda sinnelaget 
att underställas ett alltför laxt bedömande, som måste bliva högst 
ödesdigert. 

Såsom en given följd av denna utvärtes värdering måste den 
religiösa uppskattningen av synden trängas i bakgrunden. Synd 
är ej längre det som avbryter livsgemenskapen med Gud, utan 
det som uppenbart kränker vissa gudomliga bud. Det är syndens 
yttre art och dess kvantitet, ej dess inre kvalitet, som bestämmer 
omdömet. Och det är ej längre den enskilde själv, som inför 
Gud bedömer sitt läge och drar konsekvenserna därav, utan detta 
avgöres genom överväganden av yttre icke-religiös karaktär. Klart 
är att människorna på denna väg skulle alltmer förlora sin etiskt- 
religiösa autonomi och drivas att forma sitt självbedömande efter 
en utvärtes måttstock. Att så nu sker vittnar om en avmattning 
i den rent religiösa upplevelsens styrka. 

Detta tillbakaträdande av den religiösa synpunkten är den 
närmaste orsaken till den moralistiska grundtendens, som behärskar 
hela den gammallatinska fromheten. Människan tänkes inför 
Gud stå liksom på egna fötter. Nåden har till stor del förlorat 
det för detta begrepp på biblisk mark karaktäristiska. Den av- 
görande tonvikten faller på människans aktivitet. Den fria viljan 
(liberum arbitrium) blir liksom för Aristoteles och Stoa ett huvud- 
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begrepp. Härav följer, att det sedliga livet ej längre tänkes så- 
som en helhet, som växer fram i anslutning till upplevelsen av 
nåden, utan sönderfaller i inbördes åtskilda moment, speciella hand- 
lingar, ffomma verk, påbjudna genom gudomliga lagbud. 

Och liksom >dygden> framstod i första hand såsom ett visst 
kvantum särskilda prestationer, på samma sätt skulle också syn- 
dens väsen närmast förläggas till den yttre gärningen. Begreppet 
om en ond och fördärvad vilja förmådde denna fromhet ej bilda. 
Pauli tanke om striden mellan ande och kött var för densamma 
i stort sett oförståelig. Väl kan man tala om syndens allmänhet 
och makt; ja, man möter expressiva uttryck för medvetande om 
synd och skuld (ex. Barnabasbrevet), men till idén om en perma- 
nent och ofrånkomlig syndighet, som gäller även det kristna livet 
har man här ej böjt sig. Vid de syndabekännelser eller uppma- 
ningar därtill vi möta i den samtida litteraturen, måste man alltid 
hålla i minne den betydelse av soningsmedel, man tillade bekän- 
nelse och bön. 

Den objektivt sonande innebörd, som tillades dessa olika 
prestationer, och som därmed gjorde intrång på det religiösa in- 
nerlighetsförhållandet, medförde med inre nödvändighet en viss 
osäkerhet med avseende på medvetandet om synd och nåd. 
Det var en följd av det mekaniska betraktelsesättet: man visste 
ej rätt, var synden slutade och nåden tog vid. Det är därför en 
tanke, som är född direkt ur lagreligionens eget bröst, när Tertul- 
lianus — f. ö. den förste som gör bruk av den senare allmänna 
termen >»daglig bot» (quotidiana poenitentia) — låter denna betyda 
icke blott gottgörandet av de dagliga oundvikliga synderna, som 
efterhand inställa sig, utan tillika en sorg över de före omvändel- 
sen (dopet) begångna synderna, som den kristne alltfort måste 
känna och genom satisfaktoriska verk bevisa." Botstämningen är 
för denna art av fromhet intet spontant och fritt vuxet, utan nå- 
got som människan i viss utsträckning måste prestera för att hon 
skall våga — med den tveksamhet som härav följer — överskrida 
gränsen till ett medvetande om nåd. Full trygghet att ha gjort 
det av Gud fordrade till soning för sin synd kan hon aldrig vinna. 
Den hemliga oron lurar bakom vissheten. Eller slår det hela 
över i en trygghetskänsla utan verklig religiöst-etisk halt. Be- 


? WINDISCH, a. a., sid. 421 f. 
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greppet >»lätta synder?, som nu vinner insteg, skulle med nöd- 
vändighet befordra en utveckling i denna riktning. Rigorismen 
uppammar vid sin sida ett visst mått av laxhet. Den dubbelhet, 
som inom judendomen i stigande grad kom att karaktärisera den 
fromma stämningen, upprepar sig alltså även här i hägnet av en 
pånyttfödd lagreligiositet. 


Avståndet mellan den nytestamentliga fromhetstypen och den 
som i efterapostolisk tid sakta men säkert banar sig väg kunna 
vi med en tydlighet, som ej lämnar något övrigt att önska, avläsa 
i de tankar, man nu gör sig angående den kristna ödmjukheten. 
Orden Tamnew$sg, tatetvåppwv och tartetvopposuvn, varav det första 
redan i Septuaginta i stor utsträckning kommer till användning 
för att uttrycka det riktiga förhållandet till Gud, bli i N. T. en 
generell beteckning för den kristnes hela religiöst-sedliga livsföring. 
Därigenom uttryckes hos Jesus, Paulus och i Petri brev det rätta 
och nödvändiga förhållandet icke allenast till Gud, utan också till 
medmänniskorna." Ännu i Didache och Clemensbreven har »öd- 
mjukheten> bibehållit den karaktär av det religiösas och etiskas 
innerliga sammansmältning, som hör med till dess urkristna an- 
vändning. Ännu har det överallt återvändande kravet på tamtetwvo- 
pposövn ej fört till uppställande av en kanon eller av bestämda 
regler för denna dygd. Harnack framhäver, att man hit ej får 
räkna de särskilda uttryck för heroisk kristendom, som återfin- 
nas hos denna tids »profeter>, lärare, >änkor>, >jungfrur> etc. Ty 
dylikt värderades såsom en till dessas speciella kallelse hörande 
askes (sid. 123). Den allmänna fordran på inre och yttre öd- 
mjukhet riktade sig utan någon inskränkning till en och var. Och 
samtidigt som ödmjukheten etiskt tog sikte på tjänandet av nästan, 
så var den tillika i sitt framträdande något alltigenom spontant och 
från fastlagda former fritt. Dessa gjorde sig i varje fall icke gäl- 
lande med någon självständig kraft. T. o. m. den biton av betryckt- 
het, som >2of tate:vol> i G. T. har och som ännu i Evangeliet sakta 
efterverkar, har i de övriga nytestamentliga skrifterna och i Clemens- 
brevet försvunnit bakom den rena innerligheten. 

Förutsättningen för denna fattning av ödmjukhetstanken är 
den strängt teocentriska ståndpunkt, som utmärker den karaktä- 


! Jfr A. V. HARNACKS intressanta studie i Festskriften för JUL. KAFTAN (1920): 
»Sanftmut, Huld und Demut in der alten Kirche» (sid. 120). 
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ristiska urkristendomen och som i sig innesluter de mest omfat- 
tande altruistiska motiv. Människan har inför Gud ingen rätt att 
åberopa: hon står där såsom rent mottagande och såsom sådan 
också med förpliktelse till obegränsad tjänst. Det är den grund- 
insikt som behärskar det hela. Och här blir ödmjukheten det, 
som svarar emot denna fullkomliga avsaknad av varje rättsanspråk. 
Men vad är orsaken till att människan är så utan rätt inför Gud? 
Vad är alltså det djupaste motivet till ödmjukhet? Urkristendo- 
mens klara och otvetydiga svar lyder: därför att vi inför Gud äro 
syndare och behäftade med skuld. Botstämning och ödmjukhet 
äro såtillvida i viktiga avseenden identiska ting. 

Just i detta korrektförhållande ligger emellertid källan till den 
deteriorisering, som ödmjukhetsbegreppet snart nog i efteraposto- 
lisk tid skulle undergå. Likasom boten skulle uttrycka sig icke 
blott såsom inre botstämning, utan tillika i bestämda handlingar av 
självbestraffning, så fick det allmänna kravet på ödmjukhet sin kom- 
plettering i tanken på nödvändiga yttre akter av tarxetywowg. Och 
i synnerhet framstodo dessa såsom fordrade i samband med konkreta 
synder, som människan dragit över sig. Överväganden, som under 
den härskande huvudbetraktelsen måste framstå såsom naturliga, 
fingo ytterligare näring genom det vidsträckta inflytande av skol- 
judendomens tänkande och fromhetspraxis, som ej minst från andra 
århundradets ingång gör sig gällande. 

Betecknade ödmjukheten i urkristendomen det religiösa grund- 
förhållandet, som i sig omfattade de vidaste etiska förpliktelser, så 
finna vi nu, huru ödmjukhetstanken ej längre kan hålla sig uppe 
på denna höga nivå, utan framför allt knyter sig till bestämda, 
relativt fast fixerade akter av askes i självförödmjukelsens och 
självpinans tecken. Inom ramen för ödmjukhetens allmänna be- 
grepp har alltså utsöndrat sig ett snävare och noggrannare be- 
gränsat dylikt. Härvid sattes väl ej det vidare begreppet helt ur 
spelet, men det upprepades vad som vid dylika processer är den 
vanliga följden: det allmännare begreppet hotar mer och mer att 
försvinna bakom det determinerade. Det senare allena kan sättas i 
formler och tillfredsställa anspråken hos en vulgariserad och för- 
grovad praxis. Det allmännare begreppet däremot, som kräver 
anspänning av innerlighetens djupaste krafter, måste nödvändigt- 
vis bliva en frihetens sak och fly lagiskhetens kvava luft. Askesen 
blir nu mer och mer formen för den kristna ödmjukheten. >»Busse 
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und Askese>, säger Harnack, >»bringen eine räthmische Unter- 
brechung in das immer weltförmigere und von der wahren Demut 
verlassene Leben? (a. a., sid. 126). En reaktion emot ödmjuk- 
hetstankens begränsning och förytligande utgör emellertid munk- 
livet, varest det evangeliska kravet på en hela livet omspännande 
botstämning (nxådog tjg petavolag) får en efter tidens allmänna vill- 
kor avpassad, om ock ej alltigenom riskfri hemort. Det är ingen 
tillfällighet att tiden för de första munkordnarnas framväxt (andra 
hälften av 200-talet) sammanfaller med den tid, då en fixerad kyrk- 
lig botordning utbildar sig och ödmjukheten inrangeras i ett fast 
pedagogiskt system för församlingslivets tukt och reglering. Munk- 
väsendets hela historia — framför allt i västerlandet — kan sedan 
beskrivas såsom en historia av kamp mellan det på en gång altru- 
istiskt bestämda och av innerlighet mättade bibliska ödmjukhets- 
motivet och tankar av lägre underevangelisk art. 


IV. Den orientaliska kyrkan. 


Enligt den föreställning, som vi funnit ännu vid övergången 
till tredje århundradet, gällde kyrkan såsom ett samfund av >heliga>, 
»rena> medlemmar, som genom dopet insatts i ett tillstånd av 
syndlöshet. Men vi ha ock sett, huru man i och för upprätthållandet 
av denna tanke måste snävt begränsa sitt syndbegrepp till att 
gälla specifikt grova yttringar av olydnad mot Guds bud. Sådana 
synder upphävde antingen temporärt — till dess bot inträdde — 
eller för beständigt tillhörigheten till kyrkan. Däremot ansåg man 
de förseelser och felsteg, som ej tillhörde denna art av yttre lag- 
överträdelse, såsom synder endast i oegentlig mening och såsom 
något som genom enklare fromhetsövningar åter »lätt> kunde gott- 
göras. Endast på detta sätt kunde man upprätthålla fiktionen om 
en kyrka av >»heliga>. Den primitiva indelningsgrund, som den 
äldsta kasuistiken sålunda använde med avseende på synden, 
kunde emellertid i längden ej upprätthållas såsom basis för en 
effektiv församlingstukt. I samband med botinstitutionens utveck- 
ling skulle också andra slag av synd, särskilt uppenbar överträ- 
delse av något dekalogens bud |(t. ex. stöld), som förut ej gällt 
såsom dödssynd i egentlig mening, komma att bedömas strängare 
än den s. k. lätta synden och göras till föremål för disciplinärt 
förfarande. Så se vi nu begreppet »svår synd> säsom något i 
viss mån annat än dödssynd träda vid sidan av denna, dock 
utan tydlig avgränsning från den lätta synden. 

Emellertid kunde en verklig fördjupning av tankarna om syn- 
den ej på denna väg bringas å bane. Botinstitutets hjälpmedel 
är kasuistiken, och kasuistiken måste på grund av sin natur stanna 
vid en betraktelse utifrån. En psykologisk förståelse av synden, 
som griper djupare än den vi tidigare mött, banar sig — såvitt 


168 


man kan döma — första gången väg inom det orientaliska munk- 
väsendet." 

Redan tidigare hade särskilt hos de för hela orientens teologi 
och fromhetspraxis så viktiga alexandrinska teologerna Clemens 
och Origenes viktiga ansatser till problemets fördjupning gjort sig 
gällande.” Här ser man huru, ej utan beroende av stoiska infly- 
telser, förhållandet mellan syndfrihet (åvapaptnala) och bot (petåvora) 
träder fram såsom ett praktiskt huvudproblem och löses på ett 
sätt, som ger vidsträckt utrymme åt utvecklingstanken i det kristna 
livet. Kyrkan är en corpus mixtum, den rymmer inom sig både 
heliga och oheliga. Mellan den längst hunne, den vise gnostikern, 
och den, som tjänar köttets lustar (sarkikern), ges det ett mellan- 
stadium av relativ ofullkomlighet både i intellektuellt och mora- 
liskt avseende. Målet för människan är att under rening från 
köttets lustar och syndens besmittelse nalkas det stadium, då hon 
kan utan hölje skåda Gud. Detta förunnas endast den fullkomlige 
gnostikern, hos vilken friheten från all syndig begärelse (apateia) 
blivit en varaktig besittning. Sådana syndlösa gnostiker voro 
apostlarna. Enligt Clemens finns det även i det närvarande män- 
niskor, som leva »fullkomligt och gnostiskt>. Framför allt skänker 
martyriet en dylik frihet från synd. 

Men den empiriska betraktelsen utvisar, att de kristna efter 
regeln ej äro människor, som nått fullkomligheten, utan som kämpa 
och sträva emot detta mål. Origenes kallar de kristna >heliga>, 
men förklarar uttryckligen, att heligheten ej utesluter synd.? Så 
se vi, huru hos honom denna grundsyn på det kristna livet fört 
till ett undanskjutande av den urkristna radikala dopteorin. Be- 
frielsen från synd är ej genom dopet i ett slag fullbordad, utan har 
först där sin hörjan. Här föreligger gentemot tidigare uppfattning 
väl ej en absolut motsättning, men en uppenbar och stark accent- 
förflyttning. Medan synden i det kristna livet förut betraktades 
såsom en nullitet, som ej var att räkna med, så får den nu en 
långt starkare betoning. En omständighet, som medverkat vid 
denna utveckling, är utan tvivel tillbakaträdandet av den eskato- 
logiska aspekten, som tidigare bidragit till att skärpa rigorismen ge- 

"Jfr härvid K. HoLrLr: Enthusiasmus und Bussgewalt beim griech. Mönchtum 
(1898) och samme förf. art. Busswesen i R. G. G. I, sp. 1465. 

” Se WINDISCH, a. a. sid. 437 — 506. 


3 Han anför ur skriften mångfaldiga testimonia, quod ii, qui sancti dicuntur, 
non continuo etiam sine peccato esse intelligantur. (WINDISCH, a. a., S. 491). 
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nom att förkorta perspektivet och skjuta utvecklingsmotivet i bak- 
grunden. I österlandet har den entusiastiska stämningen tidigt av- 
lösts av ett starkt intresse för kontemplativ mystik med energisk 
etisk betoning. Den kristnes liv är en uppfostran hän emot den 
fullkomliga gnosis." Så har Origenes i anslutning till denna åskåd- 
ning framställt tanken på en människans efter döden i kommande 
äoner skeende rening från synden, ursprunget till den katolska 
läran om skärselden. Ingenstädes framstår avståndet från den ur- 
kristna »Entsändigungs>föreställningen i skarpare dager än på 
denna punkt. 

Det är uppenbart, att med en dylik evolutionistiskt orienterad 
uppfattning av det kristna livet en helt annan möjlighet att psyko- 
logiskt förstå syndens skiftande uttryckssätt skulle erbjuda sig. Vi 
se ock, huru hos Origenes mellan de oförlåtliga dödssynderna och 
de ofrånkomliga svaghetssynderna inskjutas ytterligare tvenne kate- 
gorier: dels sådana svårare synder, som påkalla offentlig bot och 
för vilka förlåtelse endast en gång meddelas, dels sådana mindre 
svåra synder, som falla under den privata själavården och som 
kunna genom råd och anvisningar åter botas.” Med detta sam- 
manhänger ock, att botinstitutionen hos Origenes liksom ö.h. i 
orientens kyrkor framstår med i viss mån annan uppgift än i 
västerlandet. Gällde det där framför allt att fastställa brottets 
storlek för att kunna utmäta det straff, varmed detsamma inför 
Gud skulle sonas, så var det i orienten främst vid botens 
uppfostrande och pedagogiskt vägledande syfte, man lade vikt.? 
Synden är enligt österländsk uppfattning en sjukdom, som skall 
botas och som man behöver anvisningar för, ej något, för vilket 
människan skall erlägga satisfaktion inför Gud. 

Hos såväl Clemens som Origenes påträffa vi den från denna 
synpunkt karaktäristiska tanken, att de längst hunna, gnostikerna, 
icke blott skola vara förebilder i sedligt avseende för de ännu 
kämpande och ofullkomliga, utan även av dessa mottaga bikt och 
genom förbön och andlig vägledning vara dem till hjälp på vägen 

' Här är det fråga om ett successivt tillbakaflyttande av gränsen för syndens 
herravälde. Paulatim proficiendo, et primo pauca, tunc deinde minima, ad ulti- 
mum, si obtinere potuerint, nulla peccando (Comm. Rom. VI: 11 L. 7, cit. efter 
WINDISCH): det är vägen till fullkomlighet. Jfr ock följande ur Hom. Num. X:; 1 
L. 10: Non enim, ut putant quidam, statim ut quis sanctus esse coeperit, peccare 
jam non potest et continuo sine peccato putandus est. 


? WINDISCH, a. a., sid. 486. 
3 SEEBERG, Dg. II, sid. 301 f. 
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till fullkomlighet. Här har den urkristna föreställningen om de 
andebegåvades särskilda företrädesrättigheter flyttats över på gnos- 
tikernas, senare munkarnas kategori. I österlandet skedde aldrig 
någon subordination av munkståndet under klerus i samma mening 
som fallet var i västerlandet. Munkarna ha där bibehållit en rela- 
tiv självständighet och ha framför allt såsom förvaltare av den 
privata bikten spelat en dominerande roll i själavården.' 

De båda stora alexandrinerna föra på detta sätt vår tanke 
över på munkväsendet, framför allt sådant det utvecklade sig inom 
orienten. Av den förbindelse mellan botdisciplin och munkliv, som 
där kom till stånd, rönte den förra ett egenartat inflytande. Inom 
det av Basilius den store organiserade munkväsendet stod vaggan 
till den ovannämnda, i orienten på karaktäristiskt sätt utvecklade 
privata bikten. Basilius uppfattade klostergemenskapen såsom ett 
medel för andlig fostran och tillväxt. Här skulle finnas hjälp 
också mot anfäktelser och uppstigande synd. Skulle emellertid 
hjälp kunna lämnas, var förutsättningen den, att den ene brodern 
för den andre utan förbehåll öppnade sitt inre. Enligt föreskrift 
i Basilius' klosterregel skulle var och en varje afton i brödernas 
krets bikta sin synd. Det var härvid ingalunda fråga blott om 
grova gärningssynder — dessa förbehöllos tvärtom för enskild bikt 
inför klosterföreståndaren — utan framför allt om synder, som 
hade avseende på sinnelaget. 

Den gamla schematiska uppdelningen av synden är härigenom 
övervunnen. Det är ett i förhållande till det vulgära alldeles nytt 
och djupare syndbegrepp, som sålunda möter. Synd är ej endast, 
ja ej ens i första hand den onda gärningen, utan redan den onda 
begärelsen och tanken dömes såsom synd i egentlig mening. Det 
är otvivelaktigt flera faktorer, som härvid medverkat. Framför 
allt har klosterlivets enslighet och koncentration disponerat för en 
intensivare reflexion över själslivets egendomligheter. Här har, 
sedan dödssynden i gammal mening praktiskt taget kunde anses 
utesluten, blicken öppnats för människosjälens psykologiska djup. 
Säkert ha icke blott innerligheten i Jesu etik, framför allt sådan den 
möter i Bergspredikan, utan också stoiska idéer härvid övat ett av- 
görande inflytande. Genom stoicismen och dess ideal apateia har 
intresset mera än förut inom dessa asketiska munkkretsar inriktats 


"Jfr K. HoLL: Enthusiasmus u. Bussgew., passim, samt i R. G. G. art. Buss- 
wesen I, sp. 1465. 


171 


på utslagen av de hos människan inneboende lidelserna (xådn, 
passiones), vilka bedömdes såsom syndens ursprungskälla. Befriel- 
sen från beroendet av lustarnas herravälde, ja deras fullkomliga 
dödande ansågs av munkväsendet såsom sedlighetens mål, förut- 
sättningen för den åtrådda mystiska gemenskap med Gud, som 
förlänas den sanne gnostikern. 

Alltnog, gränsen mellan dödssynd och >lätt?” synd har under- 
kastats en revolutionerande nyreglering, som för framtiden skulle 
bli av allra största betydelse. Framför allt gäller detta för det 
österländska botväsendet, som i anslutning till den nya definitionen 
av dödssynd kom att sönderfalla i dels den offentliga boten, gäl- 
lande alla grövre förseelser av yttre anstötlig karaktär, dels den 
privata bikten, omfattande synder av mera inre, psykologisk art. 
Det är hos en representant för det österländska kyrkolivet, som 
vi första gången" påträffa den för den följande tiden så viktiga, 
på stoiska förebilder kalkerade >»katalogen»> över dödssynder eller 
>huvudsynder?: nämligen hos ärkediakonen i Konstantinopel Evag- 
rius Ponticus (omkring år 385).” Såsom dödssynder uppräknar 
han följande: dryckenskap (gula), okyskhet (luxuria), girighet (ava- 
ritia), svårmod (tristitia), vrede (ira), olust (acedia), fåfänga (vana 
gloria), stolthet (superbia)?. På ett gripande sätt avspeglar sig i 
själva verket här de strider emot kött och blod, som utkämpades 
i klostercellernas ensamhet. Först när allt sådant syndigt väsende 
genom fastor, vakor, bön och späkningar av alla slag bragts till 
underdånighet, var målet vunnet för munklivets asketer. 

Det var också i den betydelsefulla etiska traktatlitteratur, 
som utgick från de orientaliska klostren vid denna tid, som läran 
om de åtta >huvudsynderna> utbildades och vann burskap. Den 
går också igen i de talrika munkromaner och munkbiografier (vita 
Antonii t. ex.), som hade sitt ursprung innanför klostermurarna. 

Johannes Cassianus (c:a 360—435) gällde länge såsom den, 
som första gången rört sig med detta schema av åtta döds- 
eller huvudsynder. Ehuru så ej är fallet, torde det emellertid vara 
han, som introducerat dess användning i västerlandets asketiska 
och teologiska litteratur. Men att härvid en direkt påverkan av 
orienten på occidenten föreligger, är uppenbart redan därav, att 


' Jfr J. SCHIESL: Art. Sunde. Kirchenlexikon XI, sp. 956. 
? Angående Euagrius Ponticus, jfr i övrigt W. BoUSSETS posthuma arbete Ano- 


gJérpata (1923). 
3 De latinska termerna gälla Cassiani syndkatalog. 
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Cassianus' tidigare verksamhet är förlagd till österlandet, framför 
allt Palestina, innan han senare överflyttar till Frankrike och blir 
en av de förnämsta förkämparna i västern för det ännu föga ut- 
bredda munkväsendet. 


Emellertid är denna utveckling av det kristna syndmedvetan- 
det i orienten ingalunda inskränkt blott till klostrens avskilda liv, 
utan spåras i olika gradationer tydligt även hos representanterna 
för den i egentlig mening österländska teologien och i den för- 
samlings- och fromhetspraxis, som stod under inflytande av den- 
samma. Vi se, huru man mer och mer begynner betona boten 
såsom något inre psykologiskt, som skulle utspela sig mellan 
människan och Gud. När man manar till bot, så tänker man 
i regel ej på den officiella botövningen, som blott hade av- 
seende på de grova dödssynderna, utan man åsyftar den ödmjuka 
bekännelsen inför Gud av alla de vanliga synderna, vilken måste 
ske dagligen, emedan vi ständigt inveckla oss i synd." »>Denna värl- 
den betyder en nådens tid och man kan göra bot ända till dess 
den går under. Men sedan nalkas den tid, då nåden upphör och 
rättfärdigheten härskar», heter det i Aphraates' homilia om boten. 
Den tanke, som ligger till grund för detta uttalande, är judisk och 
användes på sin tid för att bevisa omöjligheten av en andra bot. 
Den korta botfrist, som var tillmätt, skulle användas till en radi- 
kal uppgörelse med synden, medan ännu nåd stod att vinna. Nu 
har, i samma mån den apokalyptiska bakgrunden förbleknat, bot- 
fristen förlängts; hela det närvarande världsloppet skall stå i botens 
tecken och boten skall såsom en permanent sinnesförfattning sträcka 
sig genom den kristnes liv. Boten är alltså en normal stämning, 
som de kristna endast i undantagsfall kunna lyftas över genom 
fullkomning i dygd och genom andlig mognad. 

Redan denna uppfattning av botens karaktär gör det till en 
naturlig konsekvens, att den offentliga boten alltmer skulle skjutas 
i bakgrunden. I samma mån som man lade vikt vid den inre 
sidan av denna sak, måste det kvantitativa avvägandet av syn- 
derna inbördes te sig såsom otillfredsställande, när det gällde att 
avgöra över människans ställning till Gud. Visserligen förhåller 


' Crysost. de poen. h. 8,1. Jfr SEEBERG: Dg II, sid. 303. 
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det sig ej så, som man tidigare antagit, att den offentliga boten 
i österlandet skulle vara försvunnen från skådebanan så tidigt som 
i slutet av 400-talet, alldenstund patriarken Nektarius år 391 lät 
formligen upphäva det ämbete, som i Konstantinopel ända till dess 
haft uppsikten över den officiella botinstitutionen på sin lott. Holl" 
har för långt senare tid påvisat spår av de gamla botreglernas 
tillämpning inom orientens kyrkor. Säkert torde dock kunna på- 
stås, att boten såsom offentligt institut från det sjätte århundradet 
så gott som helt förlorat sin betydelse och kom till utövning en- 
dast i fall av särdeles flagrant natur. 

Alldeles samma förhållande, den offentliga botens successiva 
försvinnande, iakttaga vi ungefär samtidigt i västerlandet. Vid 
sidan av andra faktorer — församlingarnas växande storlek, oviljan 
hos de bättre situerade att underkasta sig en pinsam offentlig bot- 
göring m. m. — har även där en fördjupad reflexion väckt till 
liv känslan för det otillfredsställande i den grova och schema- 
tiska värdering av synden, som är oskiljaktig från den offentliga 
boten. Men skillnaden mellan öster- och västerland blir på ett 
i hög grad karaktäristiskt sätt uppenbar, om man aktger på det 
botförfarande, som efterträder den gamla ordningen i dessa kyr- 
kans båda huvudavdelningar. Medan, såsom vi senare närmare 
skola se, i västern den offentliga boten avlöstes av en obligatorisk 
bikt inför den ämbetsförvaltande prästen, och medan detta bikt- 
tvång där gällde vissa genom en ingående kasuistik angivna syn- 
der, så blev förhållandet annorlunda i orienten. Här lyckades 
aldrig klerus förvärva sig samma ställning som i västerlandet; och 
därigenom hölls i vida större omfattning den hierarkiska makts- 
synpunkten fjärran. I stället var det munkarna, som mer och mer 
blevo handhavare av bikten. Men den orientaliske biktfadern fram- 
stod aldrig till skillnad från den västerländske prästen såsom doma- 
ren, som skulle utskifta straff med gudomlig myndighet och å Guds 
vägnar meddela syndeförlåtelse. Tanken på synden såsom skuld 
inför Gud och såsom kränkning av hans majestät hade här trätt 
tillbaka för den synpunkten, att synden betydde en depravation 
av den mänskliga naturen och främst tedde sig såsom sinnlighe- 
tens övervikt över det andliga, såsom hemfallenhet åt andlig blind- 
het, förgängelse och död. Den felande behövde härvid hjälp mera 


' Enthusiasmus u. Bussgewalt, sid. 274 ff. 
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än straff, syndens sjukdom måste läkas. Boten tänktes ha en 
kurativ, ej en objektivt satisfaktorisk uppgift, och biktfadern fram- 
stod i första hand såsom den erfarne rådgivaren och själasörjaren. 
Han besatt sin myndighet i detta stycke ej så mycket såsom inne- 
havaren av ett bestämt ämbete, som på grund av det anseende 
för personlig fromhet och andlig mognad, som han ägde och som 
man tillskrev särskilt munkarna. 

Botväsendet saknar därför i orienten den tvångsmässiga, juri- 
diska prägel, som karaktäriserade det i västerlandet. Bikten och 
vad därtill hör framstår i vidsträckt mån såsom ett frivilligt valt 
medel att bli synden kvitt. Här ligger också stark tonvikt på 
boten såsom en inre angelägenhet mellan Gud och syndaren. Här 
råder egentligen aldrig något tvivel om tillräckligheten av en 
blott hjärtebot; någon prästerlig medlare är ej av nöden. Det 
kommer främst an på en allvarlig självrannsakan och en uppriktig 
ånger, som sedan tar sig uttryck i bestämda yttre botövningar, 
såsom böner, fasta, allmosor, privat bikt etc. Ehuru man tillmäter 
den privata bikten stort värde, blir den likväl i östern aldrig obli- 
gatorisk för lekmännen. Den omfattande förpliktelse till bikt, som 
gällde klostren, kunde ju ej redan av rent praktiska skäl utanför 
deras område upprätthållas." 

Den vändning, som bottanken erhöll i orienten, har att upp- 
visa tydliga företräden i förhållande till den västerländska upp- 
fattningen. En förtjänst är otvivelaktigt den starkare betoningen 
av sakens psykologiska sida, att boten måste vara en inre process 
i hjärtat. Dit hör ock den med detta sammanhängande karaktä- 
ren av frivillighet vid botgöringen, som hindrar bikttvånget att 
nedsjunka till ett hierarkiskt maktmedel. En konsekvens av denna 
grundsyn är ock det i detta sammanhang mycket viktiga, att bot- 
institutet i österlandet kom att bli relativt främmande för den art 
av kasuistik, som i den romerska kyrkoavdelningen skulle skjuta 
så ymniga skott i hägnet av en alltmer omfattande biktpraxis. 
Ehuru även i österlandet framför allt i anslutning till den offent- 
liga boten en bestämd distinktion mellan dödssynder och synder 
av lättare art upprätthölls, så erkändes likväl, att principiellt och 
från djupare synpunkt en dylik avgränsning vore ohållbar.” I för- 
samlingarna lika litet som i klostren gjorde man några försök att 


!' HoLL, a. a., sid. 267. 
” Jfr SEEBERG: Dg II, sid. 305 anm. 1. 
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angiva vissa bestämda synder, som skulle vara föremål för bikt, 
från andra, som kunde försonas genom en ringare botgöring. Ö. h. 
avhöll man sig från det detaljerade kvantitativa avvägande av 
syndernas inbördes förhållande, som karaktäriserade den utveck- 
lade västerländska medeltidskasuistiken. Intresset härför kunde 
heller aldrig få någon egentlig näring, då botövningen för orien- 
tens betraktelse ej hade samma betydelse av åt Gud hemburen 
satisfaktion som i västerlandet. 

Man kan såtillvida utan tvivel för den äldre orientaliska from- 
hetens räkning tala om en i viss mån personligare orientering av 
tankarna om synden än vad fallet var i västern med dess starka 
dragning mot en juridiskt-objektiv åskådning. De kraftiga inslag 
av mystik, som voro österlandets speciella arvedel, ha härvid med 
all säkerhet spelat en avgörande roll till den religiösa uppfattnin- 
gens förinnerligande. Icke minst innanför klostrens skyddande 
hägn möta vi de skönaste vittnesbörd om en personligt fördjupad, 
individuell fromhet. Simeon, »den nye teologen>, är väl det för- 
nämsta, men ingalunda det enda vittnesbördet om denna sak." 

Trots detta göra sig även här redan från början moment 
gällande, som ju längre dess mer skulle verka till de ursprungliga 
ansatsernas hämmande och inaugurera en utveckling av än mera 
ödesdiger art än den motsvarande inom västerlandets kyrka. Till 
dessa moment är först att räkna den moralistiska uppluckring av 
de bibliska tankarna om synd och nåd, som betingas av den rationa- 
listiska grundstämning, vilken från den hellenska filosofien, speci- 
ellt stoicismen, gått i arv till den orientaliska teologien. I det 
vällovliga intresset att slå vakt om gudsförhållandets personliga 
art gentemot den med antikens utbredda ödestro sammanhängande 
determinismen fortskred man till ett starkt betonande av den mänsk- 
liga friheten. Denna tänktes på äkta grekiskt vis såsom grundad 
i förnuftet. Så blir den rationalistiska frihetsidén (= för- 
måga att välja mellan olika möjligheter) en genomgående grund- 
förutsättning i orientens kyrkliga teologi.” 

: Ifr K. HoLL: art. Simeon, der neue Theologe i P. R. E. XIX, sid. 217 ff. 

? Väl spelar i västerlandet viljefrihetens idé en framträdande roll, men den 
var aldrig i samma grad som i orienten rationellt motiverad. Viljan var där på 
helt annat sätt tänkt såsom självständig faktor i gudsförhållandet än vad fallet var 
i österns spekulativt orienterade teologi och fromhet. Detta möjliggör både en starkare 
betoning av skuldens idé och en bättre förståelse för den kausala förbindelsen mel- 


lan de olika viljeakterna, vilket sistnämnda också redan i den föraugustinska teo- 
logien (Ambrosius, Ambrosiaster m. fl.) får tydliga uttryck. 
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Den förnuftiga själen äger alltså förmågan att fritt avgöra sig. 
Nu har visserligen i och genom syndafallet förnuftet uppgivit den 
inre riktning på Gud, som det ursprungligen ägde, och låtit de 
sinnliga drifterna få ett obehörigt utrymme, men dess frihet att 
trots allt välja det rätta står ändock fast. Här går en bestämd 
gräns emot augustinismen. Friheten till det goda såväl som till 
det onda hör till människans väsen, och detta har ej genom synda- 
fallet förändrats. Vid frälsningen måste människan själv taga första 
steget; sker så, kommer henne nåden till mötes och fullbordar 
frälsningsverket." Det var ingen tillfällighet, att från den grekiska 
teologien genom ”Teodoretus höjdes en bestämd protest emot den 
augustinska nådeläran,” lika väl som man av andra grunder 
ej kunde acceptera pelagianismen (jfr Cyrilli uppträdande mot 
Coelestius). 

Man uppfattade alltså här ej syndens makt över människan 
såsom så vidsträckt och djupgående, som fallet var hos en Augusti- 
nus. Även människan utanför nåden ägde frihet att utvälja det 
goda. Hon kunde åtminstone göra början. Man kunde heller 
aldrig biträda den augustinska tanken på att synden gick i arv 
från Adam till hans efterkommande. Än mindre hade man nå- 
gon användning för begreppet arvskuld, likaledes i intresse att hävda 
syndens personliga, frihetsbestämda art. Att synden faktiskt 
tryckt sin prägel på den efteradamitiska mänskligheten stod fast, 
men härvid var det närmast fråga om en svaghet, som genom 
Adam inkommit i vårt släkte. Tanken är ej närmast den, att 
vi alla syndat genom Adam såsom mänsklighetens representant 
och därigenom ådragit oss straff, utan därigenom att Adam syn- 
dade och hemföll åt döden, ha också vi blivit förgängelsen och 
döden underkastade. 

Trots denna strävan att tänka sig synden såsom en alltigenom 
personlig frihetsakt, kan man i den grekiska teologien ändock ej 
hålla den naturartade betraktelsen fjärran. Synden återföres 
till sist på rubbningar i den mänskliga naturen; den är att be- 
trakta som en sjukdom, en fysisk depravation, övervälde för 
sinnlighetssidan hos människan. Härur framspringa så de en- 
skilda syndiga handlingarna. Men dessa tänkas ej såsom konsti- 


"Jfr SEEBERG: Dg. II, sid. 309 ff. 
” Jfr dennes skrift: Hpög to5g Atyovtag göser Axl od Yvwnpy TTAletv TOLZ 
ÄVIPWROVG. 
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tuerande en bestämd personlig viljeriktning hos den syndande, 
utan få sin förklaring ur den vid det sinnliga häftande svag- 
heten. Synden avkastar inga psykologiska verkningar av be- 
stående art och efterlämnar ej heller något egentligt tillstånd av 
skuld. Intresset häftar fastmer vid de enskilda handlingarna och 
vid dessa såsom framsprungna ur sinnlighetens och kroppslighetens 
övervälde. Moralismen blir på denna punkt uppenbar. 

Här föreligger alltså en inre tvedräkt mellan stridiga synpunk- 
ter, som är ödesdiger. Den personliga ansatsen i det hela kom- 
mer aldrig fullt till sin rätt på grund av den naturalistiska böjel- 
sen. Naturalismen är just den grekiska fromhetens akilleshäl. Den 
rationalistiska frihetsidén tillät ej betraktelsen att nå fram till 
verkligt djup. Skulle det hela ej — såsom hos Pelagius och 
hans anhängare — upplösa sig i ren moralism, krävdes ett reli- 
giöst komplement. Detta fann man i den realistiskt och kultiskt 
orienterade mystik, som är den österländska kyrkans mest utmär- 
kande kännetecken. Men härigenom var ock en spänning mellan 
tvenne motivkretsar införd. Tedde sig synden från frihetens syn- 
punkt framför allt såsom en människans individuella gärning, så 
förde den naturalistiska tankelinjen i rakt motsatt riktning. Syn- 
den framstod då såsom utslag av en viss i naturen eller genom 
arv grundad nödvändighet, beroende på den hemfallenhet under 
dödens och förgängelsens makt, som tillkom människan såsom 
sådan. Syndens karaktär av positiv viljeavgörelse emot Gud träng- 
des härvid undan för den negativa synpunkten, att den betydde 
bristande delaktighet i det sanna varat. Positivt var den närmast 
hänvändelse till sinnlighetens och det jordiskas lockelser. Att 
härigenom den religiöst orienterade skuldtanken skulle skjutas åt 
sidan och ej konsekvent kunna hävdas, ligger i öppen dag. I 
analogi härtill sättes nåden framför allt i relation till den mänsk- 
liga naturen och tänkes åvägabringa en omvandling av densamma 
medelst en fysiskt-hyperfysiskt uppfattad livssubstans. Det är 
framför allt genom sakramenten såsom »odödlighetsmedicin>, som 
ett övervinnånde av det syndiga tillståndets gqdopg kommer till 
stånd (åpFapala) och varigenom den genom Kristi människoblivande 
igångsatta >gudomliggörelsen> fortplantas i mänskligheten. 

Rationalism och moralism å e. s. och realistisk kultmystik å 
a. s. utgöra sålunda de båda poler, mellan vilka den grekiska from- 
heten svänger. Ehuru de därur framväxande stämningarna, ren- 
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odlade och konsekvent fullföljda, måste alterera varandra, trivas 
de i den positiva religionens komplicerade sammanhang väl vid 
varandras sida" och medgiva en mängd individuella nyanser vid det 
praktiska bemästrandet av de inneboende motsättningarna. Det 
lider också intet tvivel, att den mystiska frälsningstanken i orien- 
ten haft sin stora betydelse till förhindrande av den juridiskt-me- 
kaniska och atomistiska söndersplittring av tankarna om dygden 
och om synden, som vi sett behärska den gammalkatolska betrak- 
telsen i västerlandet. Det var, såsom Harnack framhäver, till sist 
utskalandet av den mystiska förlossningsidén, som gjorde pelagia- 
nismen oantaglig för den grekiska fromheten. Det är därför en 
i och för sig ganska förståelig sak, att just i österlandet den så- 
lunda uppmjukade moralismen kan förena sig med föreställningar 
om bot och syndaförlåtelse, som långt mera närma sig en person- 
lig fattning av saken än vad fallet var under inflytande av den 
vulgära västerländska praxis. 

Hur nära än de båda konkurrerande strömningar, vi så- 
lunda här konstaterat, förbinda sig med varandra, är det likväl 
samtidigt utan vidare klart, att huvudfåran på österländsk mark 
går i riktning mot den mystiska realismen. Här ligga för denna 
fromhet de innerst dominerande motiven koncentrerade. Detta 
är också orsaken till, att den personligt färgade förståelsen av 
frälsningens tillägnelse genom allvarlig hjärtebot, sådan vi mött 
den hos de stora orientaliska kyrkomännen, i längden ej kunde 
hävda sig. Tonvikten kom såväl i den praktiska fromheten 
som i teologien mer och mer att flyttas över på det sakramentalas 
gebit. Kultmystiken blev i allt högre grad den grekiska fromhe- 
tens huvudintresse, ofta urartande i riktning mot det krasst ma- 
giska och mekaniska. Härav var endast en naturlig följd, att före- 
ställningen om nåden såsom syndaförlåtelse och en ny personlig 
gemenskap med Gud skulle undanskjutas för andra tankegångar. 
Ej ens till nattvarden vågade man med verklig tillförsikt an- 
knyta den urkristna tanken på syndernas förlåtelse.” Överallt 
skymta vi i bakgrunden det abstrakt filosofiska och dualistiskt in- 
fluerade gudsbegrepp, som den grekiska teologien övertagit från 
det förkristna Hellas. Det är dess opersonliga art, som återspeg- 


"Jfr HARNACK, Dg. II, sid. 145. 
” HARNACK Deg. II, sid. 458. 
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lar sig i tankarna om gudsförhållandets innersta karaktär och som 
bestämmer uppfattningen om synd och nåd. 

Den i viss mån dualistiska anstrykning, som sålunda karak- 
täriserar den österlandska kyrkans gudsbegrepp, kunde ej undgå 
att på sitt sätt färga det orientaliska ödmjukhetsidealet. Att detta 
i sig inneslöt en ofta personligt inriktad botstämning ha vi ovan 
sett, likaså att denna stämning också tänktes oumbärlig för det kristna 
livet såsom en helhet. Men i samma mån som den grekiska 
fromhetens karaktäristiska inställning gjorde sina inneboende kon- 
sekvenser gällande och härvid skuldtanken trädde i bakgrunden, 
skulle den fordrade botkänslan lätt förflyktigas i en mera allmän 
stämning av disharmoni och världsleda. Såsom livsidealet par 
préférence framstod härvid med inre nödvändighet den kontempla- 
tiva avskildheten från världen. Anakoretlivet har alltid i orientens 
fromhet behållit sin företrädesställning gentemot den mera aktivt 
inriktade livsföring, som kännetecknade klostret." I världsflyktens 
tecken har så den österländska fromhetstypen fått ett starkt inslag 
av negativ askes. Försåvitt ödmjukhetsidealet från en synpunkt 
sett sammanfaller med det i religionens namn fordrade etiska för- 
hållandet, skulle följden bliva att den kristna ödmjukheten tänktes 
förknippad med allahanda övningar till bortdöende från >»köttets> 
och sinnevärldens retelser och realisering av den kontemplativa 
tillvaron i dess renaste form. Detta negativt färgade ödmjukhets- 
ideal har aldrig i västerlandet fått samma makt över sinnena som i 
den österländska världsflyktens atmosfär. 


! Jfr min uppsats: »Den ”aktiva' och den ”kontemplativa' lifsformen» i Fest- 
skrift för E. Stave (1922). 


Vv. Augustinus. 


Varje framställning av fromhetslivets historia inom den väster- 
ländska kristenheten måste ägna Augustinus ett särskilt kapitel, 
snart sagt vilken punkt som än fattas i sikte. Så på en gång 
djupt och omfattande sträcker sig hans betydelse. Detta gäller ej 
minst det för västerlandet centrala problemet om synd och nåd. 
Den efterföljande utvecklingen hela medeltiden igenom likaväl som 
den stora reformationsrörelsen på 1500-talet blir förståelig endast 
mot bakgrunden av den store kyrkofaderns teologi och fromhet. 

Augustini namn är i syndmedvetandets historia framför allt 
knutet till hans bekanta lära om arvsynden. Att här föreligger 
en verklig nybildning på den kristna tankens område lider knap- 
past något tvivel. Varken på gammal- eller nytestamentlig mark 
kunde vi finna spår av en betraktelse, som täcker sig med den 
augustinska arvsyndsläran. På Paulus har Augustinus i främsta rummet 
åberopat sig. Men föreställde sig Paulus efter allt att döma, att 
stamföräldrarnas synd i släktet infört en naturlig svaghet, som 
givit (den såsom en objektiv makt tänkta) synden möjlighet att 
utvidga och befästa sitt välde över allt vad människa heter, så 
har Augustinus på egendomligt sätt fört denna tankegång vidare. 
Likasom Paulus hade Augustinus erfarit den naturliga viljans oför- 
måga ifråga om det goda, och han beskriver nu denna såsom en hos 
oss inneboende ofrihet och bundenhet i förhållande till syndens lockel- 
ser. Vi äro här underkastade en misera necessitas peccandi. Att 
denna förståelse av saken går tillbaka på smärtsamma upplevelser 
från tiden före omvändelsen, är utan vidare uppenbart. Därom 
vittna uttalanden icke blott i hans senare avfattade Confessiones 
utan också i de skrifter, som härröra från tiden närmast efter om- 
vändelsen, framför allt uppehållet i Cassiciacum. Såtillvida har 
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alltså Augustini arvsyndslära en tydlig erfarenhetsbakgrund. 
Efter någon vacklan i sina tidigaste arbeten från denna tid — 
varest han laborerar med olika, filosofiskt givna möjligheter till 
förklaring av syndens välde hos den enskilde" — se vi Augustinus 
konsekvent upptaga den paulinska tankegången om Adam såsom 
syndens upphovsman i mänskligheten. Genom stamfaderns synd 
har icke blott döden blivit härskande bland hans efterkommande, 
utan också tvånget att synda. Båda äro att betrakta såsom straff 
för synden (poena peccati). Men ej nog härmed. Augustinus har 
tagit det avgörande steget över Paulus, då han förklarar, att vi 
alla äro delaktiga i den skuld (reatus, culpa), som Adams synd med- 
förde. Under inflytande av den platonska idéläran — det allmänna 
begreppet omsluter den individuella mångfalden — tänkes Adam 
såsom representant för mänskligheten? och alla hans efterkommande 
såsom personligt delaktiga i hans synd. I honom hava alla syn- 
dat, så att släktet nu gör skäl för beteckningen >massa perditionis?. 
Denna tanke inläste Augustinus i det ovan (sid. 81) behandlade 
Paulusordet Rom. 5:12: &9 & zåvreg fpaptov (lin quo omnes 
peccaverunt) och menade sig härigenom äga bibliskt stöd för 
sin lära. 

Det närmare utförandet av dessa tankar bjöd nu visserligen 
Augustinus på stora svårigheter, som ej kunde vara honom helt 
förborgade, helst som den samtida kritiken — framför allt från 
pelagianskt håll — med förkärlek inriktade sig just på denna 
punkt i hans teologi. Också lyckades det honom endast genom 
uppbjudande av hela sin dialektiska konst att nödtorftigt överskyla 
de motsägelser, vari hans teori invecklade honom. När det emot 
honom från motståndarnas sida invändes, att den ärvda synden ej 
kunde betraktas såsom en produkt av människans fria vilja (libe- 
rum arbitrium) och därför ej heller såsom medförande skuld, så 
hjälpte sig Augustinus med att hänvisa till den i Adam begångna 
gemensamhetssynden såsom beroende på ett fritt viljebeslut. Alla 
hava deltagit i denna fria gärningssynd och undfå därför endast 
ett förtjänt straff, när de hemfalla under Guds dom. Emellertid 
var på detta sätt ej syndens ärftlighet förklarad. För att komma 
tillrätta därmed, var det för Augustinus en nödvändighet att 


" Jfr J. NÖRREGAARD: Augustins religiöse Gennembrud, Köbenhavn 1920, 
sid. 259 f. 

” Omnes fuimus ille unus (De civ. Dei 13:14). Omnes ille unus homo fuerunt 
(De pecc. mer. et rem. 1: 11). 
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transponera Adams fria syndaakt — närmast betraktad såsom ut- 
slag av självkärlek (amor sui) eller högmod (superbia), varigenom 
det normala förhållandet till Gud rubbades — i den vid sinnlig- 
heten häftande begärelsen (concupiscentia). Arvsyndsläran är här- 
igenom på det intimaste sammanknuten med tanken på den sexuella 
funktionens syndighet. Ärftlighetsidén krävde med nödvändighet 
denna ödesdigra överföring av syndbegreppet på det fysiska planet. 
Adams synd tänktes alltså nedstiga i lemmarna och fortplantas 
genom avlelseakten från släktled till släkted. Huru stamfaderns 
fria viljesynd på detta sätt kunde bliva fysisk, har det dock aldrig 
lyckats Augustinus att ådagalägga. Vi kunna ej annat än kon- 
statera en olöst spänning mellan å e. s. den fysiskt orienterade 
syndföreställningen och å a. s. den personliga, etisk-religiösa tanke- 
linjen, som principiellt avböjer alla detaljerade fysiologiska ärftlig- 
hetsspekulationer. 

Att Augustinus på denna punkt i sin arvsyndslära stått under 
inflytande av den asketiskt-dualistiska betraktelse, som är särskilt 
karaktäristisk för den utgående antiken, lider intet tvivel. Av sin 
motståndare Julianus fick också Augustinus på grund härav mot- 
taga beskyllningen för att ha givit rum åt manikeiska tankegångar. 
Häremot vände han sig visserligen med stor skärpa och hänvisade 
till, att han aldrig beskrivit den mänskliga naturen såsom helt för- 
därvad utan blott talat om en skada (vitium), som efter fallet häf- 
tar därvid (natura vitiata). Så mycket är också utan vidare klart, 
att en principiell dualism mellan naturligt och andligt är Augustinus 
främmande. Hos honom möta tvärtom tankar, som ge vidsträckt 
erkännande åt värdet av den rent naturliga livsfunktionerna i familj, 
samhälle, stat etc." Men trots detta har han ej kunnat frigöra sig 
från mäktiga intryck av den negativt-asketiska tidsströmningen: ett 
förhållande som framför allt kommer till uttryck i hans syn på 
sexuallivet såsom något i grunden mindervärdigt och syndens 
säkraste tillgång i vårt släkte. Att en viss dualism häri uppen- 
barar sig, kan ej bestridas. Vid denna dualism är dock Augustinus 
mera i släkt med nyplatonismen än med manikeismen, såtillvida 
som den nyplatonska emanationstanken ger rum för successiva av- 
toningar i förhållandet mellan ont och gott, mellan andligt och 


! Jfr E. TROELTSCH: Augustin, die christl. Antike und das Mittelalter (Hist. 
Bibliothek, N:o 36, 1915), sid. 90 ff. Se ock min uppsats »Den aktiva och den 
kontemplativa livsformen» i Festskrift för E. Stave, sid. 209 f. 
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materiellt. I anslutning till nyplatonismen hade också Augustinus 
bestämt synden såsom en brist på vara i metafysisk mening. 
Uppenbart är dock, att synden i betydelse av icke-vara ej kan 
tänkas fortplantad såsom arv på fysisk väg: i fråga om ärftlig- 
heten med dess bakgrund — en natur, som positivt för den syn- 
diga principen vidare — synes inflytande från manikeiskt håll 
knappast kunna bestridas." 

Augustinus har alltså vid utbyggandet av sin komplicerade 
arvsyndslära hämtat byggnadsmaterial ifrån ganska vitt skilda håll. 
Nyplatonska (resp. platonska) och för honom själv fördolda mani- 
keiska element i förening med ett asketiskt munkideal ha här 
sammanfogats med bibliska motiv efter den grundritning, som 
möter i den paulinska teologien. Att det hela trots allt ger in- 
tryck av en viss enhetlighet, beror till sist på den grundstämning, 
som uppbär den konstfulla byggnaden.” Ty om det religiösa led- 
motiv, som härvid kommer till uttryck, kan ej vara något tvivel: 
det är Augustini egen smärtfulla erfarenhet av den naturliga viljans 
slaveri och oförmögenhet till allt sannskyldigt gott. Så menade 
sig Augustinus bäst kunna ådagalägga vårt absoluta och ständiga 
behov av nåden såsom den livgivande och upprättande makt, som 
kan frälsa oss från syndens skada och göra oss delaktiga i ett 
saligt liv (beata vita). Vad Augustinus främst har i sikte är att 
kullstörta det indeterministiska frihetsbegrepp, som, konsekvent ut- 
fört, måste äventyra nådetanken och ställa människan på egna 
fötter gentemot Gud. I högre eller lägre grad hade detta förut 
legat till grund för teologi och fromhet både i öster- och väster- 
land, men renodlad från varje förbindelse med den mystiska för- 
lossningsteori, som då alltid stått vid dess sida, mötte Augustinus 
denna tankegång hos Pelagius och hans anhängare. Instinktivt 
såg han faran. Hans synd- och nåd-teologi utgör svaret på den 
regelrätta moralism, som här var på marsch. Redan hos Tertulli- 
anus och ännu tydligare hos Cyprianus förelågo väl vissa ansatser 
till en arvsyndslära med samma tendens som hos Augustinus, att 
åskådliggöra nådens suveränitet. Men den moralistiska, vulgär- 
katolska inställningen hade hindrat saken att vinna verklig betydelse. 
Hos Cyprianus uttömmer sig det hela till sist i den tanken, att 
barndopet medför en förlåtelse för den synd, som även de ny- 


' Jfr O. SCHEEL, art. Sände i R. G. G., V sp. 997. 
? O. SCHEEL, a. a., Sp. 997. 
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födda bära på efter Adams fall." Tydligast kommer i föraugustinsk 
tid arvsyndsidén till uttryck hos Ambrosius, där t. o. m. föreställ- 
ningen om en mänsklighetens gemensamma delaktighet i stam- 
faderns synd återfinnes. Men, ehuru Ambrosius starkt inskränker 
frihetstanken, har han likväl aldrig tagit steget fullt ut till häv- 
dandet av en av synden bunden vilja. Hans starka beroende 
av grekisk teologi har också gjort, att han t. o. m. är osäker an- 
gående skuldkaraktären i den från Adam stammande synden. 

Vägledd av sina egna erfarenheter från tiden före omvändelsen 
och däri ytterligare stärkt genom sitt studium av Paulus,” har 
Augustinus kommit fram till den tes, som för de flesta i samtiden 
med rätta tedde sig som en främmande nyhet: tesen om männi- 
ckans av synden bundna vilja. Augustinus har väl aldrig nekat 
libertas arbitrii i varje mening. Han var ej determinist. Inom 
gränserna av det för viljan möjliga har han alltid fasthållit 
dess förmåga av val. Men för den av synden bundne är hand- 
landets möjlighet begränsad till syndighetens område. T. o. m. de 
gärningar, som i det yttre te sig goda, sakna verkligt värde inför 
Gud. Utanför nåden ges det ingen verklig sedlighet. Även om 
den kända satsen, att »hedningarnas dygder blott äro glänsande 
laster> (vitia, bättre = fel, brister) ej återfinnes hos Augustinus i 
denna formulering,? så återger den dock väl Auwugustini syn på 
den naturliga människans sedliga författning. I överensstämmelse 
med traditionen inom både österländsk och västerländsk teologi 
projicieras även hos Augustinus det av synden oberörda religiöst- 
sedliga idealet in i ett historiskt förflutet. Såsom en ljus bakgrund 
till läran om synden avteckna sig här tankarna om ett paradisiskt 
urtillstånd, vars livliga färger nå vida utöver de undanskymda bi- 
bliska ansatserna i denna riktning." Hos Adam var enligt Augusti- 
nus en verklig frihet förhanden, och i kraft av det gudomliga 
adjutorium, som stod hans vilja till buds, kunde han förbliva synd- 
fri och undgå döden. Genom fallet förvandlades friheten i så 
måtto, att väl ett viljande av det rätta är tillfinnandes hos män- 

t Jfr LooFs, Dg. sid. 336. 

? Att Augustinus såväl före sin omvändelse som under vistelsen på Cassiciacum 
var ivrigt sysselsatt med läsning av Paulus, torde få anses fullt bestyrkt. (Jfr 
NÖRREGAARD, a. a. sid. 92 ff.) 

3 Det var bekant, redan innan DENIFLE (Luther und Luthertum I”, s. 877 ff.) 
sökte slå mynt av denna »förfalskning». Se ock J. MaAusBACH, Die Ethik des hl. 


Augustin, II s. 258 ff. 
4 Jfr O. KIRN, art. Sände i P. R. E XIX, sid. 138. 
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niskan, medan däremot kunnandet av det goda förbytts i vanmakt, 
ja i »en eländig nödvändighet att synda>. Först genom nåden 
kan denna belägenhet hävas, i det vi då icke blott vilja, utan 
också få kraft till det goda." Ja, försåvitt viljan till det goda tänkes 
såsom ett led i frälsningen, står det för Augustinus fast, att även 
den kommer från Gud och är ett verk av hans gratia praeveniens. 
Han verkar i oss både vilja och gärning (velle et facere) efter sitt 
goda behag. Et ipsum velle credere Deus operatur in homine. 
Antingen det är fråga om den förekommande nåden eller den som 
hos de troende skapar de goda verken (gratia subsequens eller 
cooperans)”, så håller Augustinus före, att vi icke äro skickliga 
till några fromma gärningar (ad bona pietatis opera nihil valemus?). 
Även de troendes »>förtjänster> (merita) äro till sist blott Guds 
gåvor (dona). I tanken på en gudomlig predestination av den 
enskilda människan får denna tankelinje sitt konsekventaste uttryck. 
Häri uttalar sig intet annat än intresset att från början till slut 
hävda vårt beroende av näåden.' 

Att likväl nådeidén ej ens under predestinationstankens syn- 
vinkel av Augustinus ges en sådan vändning, att friheten i varje me- 
ning därigenom upphäves, har han själv på det eftertryckligaste be- 
tonat (framför allt i skrifterna De gratia et libero arbitrio och De 
correptione et gratia). Varning och förmaning intaga ju också en 
bred plats i hans förkunnelse, och se vi närmare till, vari Augustini 
maningar koncentrera sig, så finna vi, hurusom saken till sist går 
ut på, att vi skola i bön fly till nåden. I den meningen är 
liberum arbitrium ännu fritt, att det längtande och bed- 
jande kan vända sig till Gud (II 677). Att bönen eller den 
bedjande och längtande tron samtidigt framställes såsom en Guds 
gåva, betyder härvid intet. Antinomien mellan nåd och frihet har 
ej heller Augustinus undkommit. I den dragning mot det reli- 
giöst-etiska idealet, som kommer oss att söka Guds hjälp, har 
Augustinus städse sett den ännu kvardröjande resten av guds- 
belätet. Det är den libertas, som även i syndighetens tillstånd 


" Liberum ergo arbitrium fuit in primo homine, in nobis autem ante gratiam 
non est liberum arbitrium, ut non peccemus, sed tantum ut peccare nolimus. Gratia 
vero efficit, ut non tantum velimus recte facere, sed etiam possimus (III 2066). 

? De Spir. et litt. 34: 60, X 240. 

3 De gr. et lib. arb. 17: 33, X 901. 

4 Hos (den mognade) Luther får predestinationstanken framför allt tjäna intresset 
för frälsningsvisshet, medan hos Augustinus vissheten snarast därigenom altereras. 
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innebor hos vår vilja och som gör, att bättringspredikan ö. h. har 
någon mening. I den mån predestinationstanken kommer i strid 
med denna tankegång, förlorar den sin praktiska betydelse. 

I anslutning till en så fattad frihetstanke framstår ock män- 
niskans ansvar i sin rätta belysning. Skuldtanken får härigenom 
klar och tydlig relief. Syndens grundform blir från denna 
synpunkt superbia, högmod. Människan vill ej ödmjuka sig 
och fly till nåden. Det var högmodet, viljan att bli Gud lik, som 
bragte Adam på fall. Därför kallas superbia av Augustinus för 
omnium peccatorum caput atque initium. Högmodet är »det för- 
nämsta hindret för en människa att älska Gud> (VIII 1031). 
Det »håller tillbaka från tron på Kristus> (V 656). Därigenom 
kommer människan att utspy nådens medicin (I 1286). Stoltheten 
är ock den värsta stötestenen på vägen till fullkomlighet (IV 709), 
ty den inställer sig smygande och förföriskt även vid en människas 
goda gärningar, i det hon själv söker pris därför (V 1023). Ja, 
högmodet skaffar sig understundom rum mitt i den utvärtes ödmjuk- 
heten och förvandlar denna i dess motsats, ja, till något än far- 
ligare än den uppenbara förhävelsen (II 642). 

Synd är alltså först och främst enligt Augustinus att i själv- 
tillräcklighet sluta sig för den dragning till ett högre och saligare 
liv, som människan inom sig förnimmer. Superbia betyder den 
direkta motsatsen till den grundstämning, som måste behärska tron, 
nämligen ödmjukheten (humilitas). Endast genom ödmjukhet 
kan människan nå sin bestämmelse att >hänga vid Gud> (adhaerere 
Deo) och älska honom. Först när stoltheten och egenkärleken helt 
äro utrensade, har kärleken nått sin fullkomning. Amor sui kan 
ej förlika sig med amor Dei. Med denna bestämning av syndens 
grundkaraktär har Augustinus bragt uppfattningen till ett djup 
som ej tidigare på efterkanonisk mark. Likasom >den högsta 
dygden> för Augustinus ej uttömmer sig i ett av vissa regler be- 
stämt etiskt levnadssätt, utan betyder omedelbar delaktighet i Guds 
eget liv, så är synden ej i första hand detsamma som brott emot 
bestämda lagbud och isolerade föreskrifter, utan hjärtats, sinnelagets 
bortvändhet ifrån den gudomliga kärleken. Synden bestämmes av 
Augustinus primärt såsom aversio a Deo, resp. aversio ab incom- 
mutabili bono, ett förhållande som sedan drager med sig konkreta 
yttre »synder»> genom att uttrycka sig såsom conversio ad mutabilia 
bona. I denna markerat religiösa uppfattning av fromheten ligger 
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det djupast betydelsefulla i Auwugustini insats. Därigenom har 
emot den moralistiska självfrälsningsläran satts en damm, vilken 
även de mest pelagianiserande strömningar under medeltiden aldrig 
helt skulle genombryta. För Augustinus kom allt an på den till 
grund för de dygdiga eller syndiga handlingarna liggande subjektiva 
sinnesbeskaffenheten. Handlingarna bestämmas av hjärtats 
art. Muta cor, et mutabitur opus. Människans seder (mores) 
rätta sig efter arten av den lust som rör sig hos henne (amores).” 
Så tecknar Augustinus syndens utveckling i en treledad skala: 
avfall från Gud, själviskhet, världskärlek. >>Begynnelsen till det 
mänskliga fördärvet var människans kärlek till sig själv. När hon 
har övergivit Gud, börjar hon att älska sig själv, men drives sedan 
vidare från sig själv till att älska det som är utanför henne, såsom 
också aposteln säger: 'Det skall finnas människor, som älska sig 
själva' och sedan fortsätter: ”De skola älska penningen'. Du bör- 
jade med att älska dig själv, stanna därvid, om du kan! Om alltså 
människans kärlek övergår från jaget till det som är utanför, så 
skall den dela lott med det förgängliga och förlora sina krafter däri».” 

Den grundstämning, som tagit sig uttryck i ovan framställda 
tankegångar av djup personligt-religiös innebörd, är det som be- 
rättigar Augustinus till äretiteln »Reformator der christlichen Fröm- 
migkeit> (Harnack). Emellertid kunna vi ej dölja för oss, att Augu- 
stini fromhet rymmer också andra element, som i viss mån stått 
hindrande i vägen för det konsekventa såväl praktiska som teore- 
tiska genomförandet av den betraktelse vi ovan skisserat. Det är 
ej blott bibliska (resp. paulinska) motiv, som komma till synes i 
hans religiösa grundstämning. Och i än högre grad gäller detta 
om de tankegångar, som bestämt hans >lära» om syndens väsen, 
om rättfärdiggörelsen och den gudomliga nåden. Han har ej stått 
oberörd av samtidens vulgära fromhet i dessa stycken. Men kanske 
ännu starkare inslag förspörja vi hos honom av den nyplatonska 
filosofiens åskådning och stämningsvärld, som i synnerhet under 
den första tiden efter hans omvändelse intogo en dominerande plats 
och som aldrig helt skulle förlora sitt välde över honom.? 


! Non faciunt bonos vel malos mores nisi boni vel mali amores. (II 672; 
jfr V 417 och 584). 

2 Sermo 96 $ 2. Jfr Contra Jul. 4:33. 

3 Det lider dock intet tvivel, att den starka betoning, som man på sistone 
med stöd av Augustini ungdomsskrifter från Cassiciacum-tiden och under åbero- 
pande av en förment motsats mellan dessa och Confessiones velat giva åt de ny- 
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I vilken riktning har nu den nyplatonska orienteringen påverkat 
Augustini tankar om synden och deras avspegling i hans fromma 
medvetande? 

Saken blir oss i detta sammanhang bäst föreståelig genom en 
blick på Augustini gudsbegrepp. Gud är ej allenast — i voluntaristisk- 
biblisk anda — tänkt såsom den allt befallande, mäktige härskaren, 
som har rätt till lydnad och oinskränkt hängivelse från människans 
sida, som leder historien, som fritt skapar och bär allt med sin 
makts ord. Augustinus har tillika efter nyplatonskt mönster be- 
stämt honom såsom det högsta, oföränderliga varat, såsom >»den 
okroppsliga sanningen>, »den andliga substansen>, ja såsom det enda 
verkliga (den enda substansen). Utifrån denna förutsättning var 
nu en dubbel uppfattning av allt som ej är Gud möjlig. An- 
tingen skulle det framstå såsom det absolut förgängliga, d. v. s. 
det icke-varande, och skulle härav följa en starkt negativ inställning 
gentemot timligheten. Eller skulle det blott relativt varande te 
sig såsom något gott och såsom ett utflöde av Guds eget väsen 
och såtillvida en positiv hållning därtill bli möjlig." Liksom inom 
nyplatonismen är hos Augustinus ingendera tankelinjen konsekvent 
fullföljd, utan totalbilden företer en korsning av båda. Under infly- 
tande av detta gudsbegrepp skulle helt naturligt tankarna om synden 
få en egendomlig färgning. Synden såsom en aktiv viljemotsättning 
emot Gud passade ej till denna grundsyn. Det onda har i sista 
hand ingen realitet. Augustinus har själv angivit det såsom ett 
icke-vara, såsom en brist. Synden framstår då starkt under syn- 
punkten av svaghet och bräcklighet (infirmitas, morbus, languor). 
Den är icke-delaktighet i det sanna varat. Den bestämmes såsom 
aversio ab incommutabili bono och därav följande conversio ad 
mutabilia bona. Visserligen ligger i denna definition viljemomentet 
inneslutet, men på grund av gudsbegreppets livlöshet och abstrakt- 
het kommer tonvikten mindre att vila på synden såsom störd guds- 
gemenskap än på densamma såsom bundenhet vid det timliga och 
förgängliga. Synden är väl icke-delaktighet i det gudomliga livet, 
men den konkreta betraktelsen stannar närmast inför de gripbara 


platonska motiven, fortskridit till betänkliga överdrifter. Jfr NÖRREGAARDS grundliga 
klarläggande av denna sak i hans anförda arbete: Augustins rel. Gennembrud, ytter- 
ligare utbyggd med en polemik mot den franske Augustinusforskaren P. ALFARIC 
(L'évolution intellectuelle de Saint Augustin I, Paris 1918) i den på tyska utkomna 
upplagan: Augustins Bekehrung (1923). 

? HARNACK, Deg. III, sid. 111. 
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etiska konsekvenserna av detta förhållande. Det hela tenderar 
därför i praktiken till moralism. Synden uppleves ej på personligt 
sätt såsom skilsmässa från Gud i det närvarande. Ty religionens 
tyngdpunkt förlägges till ett fjärran hinsides. Och synden tänkes 
hävd ej genom personlig gudsgemenskap i nuet, utan genom ett 
saligt »skådande> hinsides motsättningen mellan timligt och evigt. 

Det är tydligt, att skuldtanken i en dylik idéförknippning 
måste ha svårt att göra sig gällande med hela sin tyngd. Att 
verkligen också en viss förträngning av evangeliets grundsyn 
på denna punkt är tillfinnandes hos Augustinus, lider intet tvivel. 
Den nyplatonska gudstanken låter ej föreställningen om synden 
såsom ett positivt frihetsmissbruk i motsättning mot den gudomliga 
viljan komma till sin rätt. Det blir uppenbart, när vi närmare ge 
akt på Augustini uppfattning om arvsyndens innebörd och 
väsen. 

Augustinus beskrev, såsom vi sett, vår natur under arvsyndens 
herravälde såsom en natura vitiata. Människan är från födelsen 
behäftad med en grundskada (vitium), ett ont (malum,> Ubel>), som 
allenast genom nåden kan botas och övervinnas. Det är den hos 
oss inneboende onda lusten, concupiscentia. Concupiscensen be- 
tecknar den oordning och regellöshet, som inträtt först och främst i 
den sinnliga delen av vår varelse, då denna ej vill vara anden eller 
förnuftet underdånig, i enlighet med Pauli ord i Gal. 5:17: Caro 
concupiscit adversus spiritum et spiritus adversus carnem. Visser- 
ligen har nu concupiscensen hos Augustinus även andliga relationer. 
Ja, Augustinus tar direkt avstånd från dem, som blott känna en con- 
cupiscentia carnalis. Concupiscensen yttrar sig tillika — och här- 
vid bryter den biblisk-voluntaristiska tankegången fram — såsom 
amor sui eller superbia. Att leva efter köttet är detsamma som 
att leva för sig själv, att leva efter anden är att leva för Gud." 
Som regel gäller dock att concupiscensen har sitt spelrum inom 
det sinnligas sfär. Det är mera sällan, som termen concupiscentia 
användes i betydelsen superbia. Medan högmodet hos Augustinus 
är själens synd par préférence, är concupiscensen företrädesvis 


! De continentia 13:28, 28:29; Confess. 10:54 f.; 58:64. Augustinus har sär- 
skilt angivit ärelystnaden (jämte den sexuella böjelsen och en viss smak för vällevnad 
i mat och dryck, ciborum jucunditas) såsom den makt, som längst höll honom tillbaka 
från en verklig omvändelse. (Sol. 1:17 ff.). Lusten efter rikedom säger han sig ha 
befriats från redan vid läsningen av Ciceros Hortensius. 
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kroppens synd. Huru stor vikt än Augustinus lade vid den förra, 
så kom med en viss inre nödvändighet på grund av arvsyndslärans 
anläggning — det var ju ärftligheten som skulle bevisa syndens 
ofrånkomlighet och makt — den starkare tonvikten att falla på 
concupiscentia carnalis. I denna egenskap yttrar sig concupiscensen 
såsom begär efter det timliga och skapade. Den gör sig 
gällande såsom en sedligt oreglerad lust vid det som ligger >ne- 
danför> människan. Den kan rikta sig på penningar och ägodelar, 
njutning ifråga om mat och dryck etc." Sitt allra egentligaste 
spelrum har likväl concupiscensen inom området för det sinnliga i 
trängre bemärkelse, den mänskliga sexualiteten. Concupiscentia 
möter därför mycket ofta hos Augustinus i betydelse av cupiditas 
eller libido. I dess sätt att yttra sig och framträda markeras på 
det mest typiska sätt köttets förvända herravälde över anden. 
Medan Augustinus ifråga om den begärelse, som knyter sig till 
vårt umgänge med allt annat timligt, tänker sig möjligheten av ett 
andens fullkomliga behärskande av köttet — om ej för beständigt, 
så dock i stort sett — har Augustinus svårt att beträffande köns- 
funktionen föreställa sig frånvaron av fläckande libido. Mot denna 
speciella akt av syndig lust står han så tillvida mera betänksam 
än emot andra, som den med nödvändighet i det närvarande synda- 
tillståndet synes åtminstone momentant omöjliggöra andens sedliga 
självherravälde.” Ej ens hos troende föräldrar kan den försiggaå 
utan synd, låt vara där blott » förlåtlig>, alldenstund den sker för 
det sedliga ändamålets skull att avla barn (intentione generandi). 
Beträffande urtillståndet gör sig Augustinus all möjlig möda att 
konstruera en fysiologi för den paradisiska avlelsen, enligt vilken 
könsorganens rörelse där framkallats uteslutande genom den sedliga 
viljans befallning, alldeles på samma sätt som somliga människor 
utan varje intresse kunna röra öron eller hår.? 

I vilken mening är nu concupiscensen enligt Augustinus att 
betrakta såsom synd? Huru förhålla sig begreppen arvsynd och 
concupiscens till varandra? Den ursprungliga synden i paradiset 
tänkes, såsom vi sett, ha sitt ursprung i ett fritt viljebeslut och bero av 
högmod och förhävelse gentemot Gud. Såsom straff för denna synd, 
varigenom den tidigare harmonien mellan ande och kött rubbades, 


t C. Jul. Pel. 4:71, 6:41; De civ. Dei 14:19. ? MAUSBACH, a. a. II, sid. 175. 
3 Jfr E. TROELTSCH, a. a. sid. 128. A. Titius: Zur kirchl. Lehre von d. 
Konkupiszenz, i Festchr. f. A. v. Harnack, s. 327. 
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har så concupiscensen inkommit i mänskligheten. Den är därför en 
>syndens dotter> (filia peccati), samtidigt som den i det inträdda 
syndatillståndet retar till ständigt ny synd och sålunda tillika blir 
en >syndamoder> (mater peccatorum). Men med concupiscensen är 
ej hela arvsyndens begrepp omskrivet. Till detsamma hör ock en 
individuell skuld (reatus), som ställer människan under Guds rättvisa 
dom. Denna skuld kan vara av dubbelt slag. Dels är det fråga 
om den skuld, vilken påvilar redan det späda barnet på grund av 
delaktigheten i Adams synd och som genom dopet blir borttagen." 
Saken framställes i detta sammanhang, tvärtemot vad eljest är fallet, 
så, att concupiscensen hos de små barnen är grund till skuldtill- 
räknandet, medan den eljest blott i förening med fri viljeavgörelse 
tänkes föda synd. Dels och för det andra är det hos dem, vilka 
ej såsom barn blivit döpta, fråga om sådan skuld, som de själva 
med vett och vilja ådragit sig. För båda dessa arter av skuld skän- 
kes i dopet förlåtelse. 

Förhållandet mellan arvsynd och concupiscens blir emellertid 
fullt klart, först när vi vunnit svar på frågan, huru Augustinus 
bedömer den hos de troende ännu kvardröjande onda lusten. Här 
är ett problem, som även med hänsyn till Luthers tillbakagripande 
på Augustini auktoritet i sin opposition emot samtidens teologer 
har sitt stora intresse. 

Sker enligt Augustinus genom dopet en fullkomlig förlåtelse 
(plena remissio) för den synd, som människan både genom arv och 
egen vilja åsamkat sig, så följer emellertid därav ingalunda, att 
syndighetens makt med avseende på den pånyttfödde är upphävd. 
Ty concupiscensen kan endast så småningom utträngas. Men dopet 
eller (för den på nytt fallne) boten beteckna dock en avgörande 
gräns med avseende på concupiscensens maktutövning. Den rätt- 
färdiggörelse, som där kommer till stånd, är från etisk synpunkt 
att karaktärisera såsom utgångspunkt för en omfattande process, 
varest >»begärelsen? befinner sig på ständigt fortgående återtåg. 
En avgörande förändring har inträtt, såtillvida att den onda lusten 
ej längre är rådande och åstadkommer nya dödssynder. Ty 
viljan har genom nåden vunnit en sådan kraft, att den nu kan 
motstå concupiscensens frestelser. Här råder ett posse non peccare 
i st. f. den tidigare necessitas peccandi. Viljan har blivit frigjord 


" Dopet betecknas därför såsom sacramentum contra originale (peccatum). 
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(liberata), så att den nu kan följa sin djupaste drift att leva secun- 
dum Deum. 

Likväl dröjer den onda lusten ännu alltjämt kvar i människans 
>»lemmar>” och innebär härmed också en ständig möjlighet till nya 
synder. Det är de ännu outrotade kvarlevorna av concupiscensen 
(reliquiae concupiscentiae), som reta till synd och som skola fortfara 
härmed, så länge vi äro i kroppen." Ej förrän det dödliga helt 
har iklätt sig odödlighet, skall denna strid mellan ande och kött 
upphöra. Här nere stå de fromma liksom med ena foten i det 
nya livet och äro såtillvida Guds barn och med andra foten i det 
gamla livet och äro i detta hänseende världens barn. Under 
bördan av denna förgängliga kropp kan det ej vara annorlunda.” 

Det som sker i dopet, resp. rättfärdiggörelsen uttrycker Augu- 
stinus i ett flertal sammanhang så, att medan concupiscensen eller 
»syndens lag> (lex peccati) förbliver, upphäves dess skuld.? Eller 
såsom formeln understundom lyder": Manet actu, praeterit reatu. 
Dopet är alltså det stora korrektivet emot arvsynden. Dennas 
grundskada blir därigenom reparerad. Den reatus, som häftar vid 
den medfödda concupiscensen, framstår nämligen för Augustinus 
såsom det avgörande och väsentliga. Det är därför i den vi ha 
att söka »>»”arvsyndens väsen>».>? Concupiscensen i och för sig är 


" Profecto enim qui de die in diem adhuc renovatur, nondum totus est reno- 


vatus, intantumque adhuc in vetustate est. Proinde ex hoc quod adhuc in vetu- 
state sunt, quamvis jam baptizati, ex hoc etiam adhuc sunt filii saeculi. Ex hoc 
etiam quod in novitate sunt, h. e. ex plena et perfecta remissione peccatorum 
et quantumcumque illud est quod spiritualiter sapiunt eique congruos mores agunt, 
filii Dei sunt. (De pecc. mer. et remissione II c. 7: 9). 

? Contra Jul. Pel. 4:29. 

3 De pecc. et rem. 2,45: Manente ipsa (concupiscentia) reatus ejus solvitur. 
Jfr: De nupt. et conc. 1:25, 28, 29; Contra Jul. Pel. 6,12, 51, 60, 62; Ep. 194,44. 

4 De nupt. et conc. 1:29; C. Jul. Pel. 6:60. Jfr C. Jul. Pel. 2: 3: Nec ullius 
reatum remanere peccati..., quamvis infirmitas restet. 

5 Frågan om vari arvsyndens väsen enligt Augustinus består, är sedan gammalt 
tvistig. Så har man tidigare på såväl katolskt (ex. ESPENBERGER: Die Elemente der 
Erbsinde nach Augustin och tidigare JANSENIUS och BAJUS) som protestantiskt håll 
(så HARNACK och SEEBERG i de tidigare upplagorna av sina dogmbhistorier samt 
DORNER: Augustinus 124 ff.; så ännu med stor skärpa A. V. MULLER: Luthers 
theolog. Quellen, sid. 80 ff.) hävdat, att arvsyndens »väsen> vore att söka i concupiscen- 
sen, som eo ipso är att anse såsom synd och förenad med syndig reatus. Framför 
allt efter MAUSBACHS grundliga och klargörande utredning (a. a. II sid. 170 ff.) har 
denna åsikt ej kunnat upprätthållas. Ehuru Augustini uttryckssätt i flera samman- 
hang är ägnat att alstra missförstånd på denna punkt, såsom vi ock i texten senare 
skola se, så framgår med ofrånkomlighet ur hans rätt tolkade yttranden den uppfatt- 
ningen, att arvsynden i egentlig mening ej är concupiscensen såsom sådan, utan 
denna i förening med skulden (concupiscentia cum suo reatu). 
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icke synd. Det visar det sätt, varpå Augustinus bedömer den efter 
"dopet kvarblivande onda lusten." 

Det kunde vid första påseende förefalla, som om concupiscensen 
i och för sig härvid betraktades såsom synd. Nekas kan ej, att 
Augustinus i vissa sammanhang framställer concupiscensen såsom 
grund för skuldtillräknandet. Detta sker ju t. ex., när han skall 
konkret motivera och åskådliggöra de odöpta barnens hemfallenhet 
under syndens reatus (jfr Seeberg II, sid. 462 f.). Samma sken 
kan saken få, när han använder uttrycket non imputari om concu- 
piscensen: den stannar själv kvar, men tillräknas icke såsom synd.” 
Det kunde därvid ligga nära till hands att (jfr W. Braun, a. a. sid. 
146 ff.) draga en sådan slutsats, att concuspiscensen, som både före 
och efter dopet företer samma grundkaraktär, verkligen också till 
sin natur är syndig, ehuru den på grund av ett icke-tillräknande 
från Guds sida gäller såsom förlåten. Augustinus säger ock själv, 
att man om den reatus, som tillhör arvsynden, varken före dopet 
har någon personlig erfarenhet, ej heller efter sakramentet märker 
någon förändring.? Auwugustini avsikt kunde härvid synas vara att 
visa, hurusom materiellt sett genom dopet ingen ändring skett, 
utan att denna helt och hållet är av ideell art. Ännu äro de syn- 
diga böjelserna där, men de räknas av Gud ej såsom synd, när 
ingen viljeavgörelse till deras förmån kommit till stånd. Vi skulle 
genom en dylik imputativ förståelse av rättfärdiggörelsen komma i 
överensstämmelse med paulinska och lutherska tankar. 

Luther har förstått Augustinus på detta sätt. Och han har 


' Jfr SEEBERG, Dg. II, sid. 460 anm. »Man wird also sagen können: peccatum 
originale ist einerseits die Sindenfolge, die Concupiscenz, das vitium originis, d. h. 
der geschwächte widernatärliche Zustand, der durch die Sinde entstanden ist; es ist 
aber andrerseits auch die volle u. daher schuldhafte Urstinde (nupt. II, 28, 48), sofern 
diese alle Menschen zu Sändern macht und unter die Schuld stellt. Das pecc. orig. 
ist somit die durch den Zusammenhang mit Adam gemeinsame Urstinde u. Urschuld 
sowie der durch denselben Zusammenhang ebenso allgemeine Urstrafzustand, der alle 
Ubel u. vor allem die Concupiscenz in sich fasst. Es ist Adams Schuld u. Adams 
Strafe, die durch die Zeugung aller Schuld und Strafe ist». 

” >»Om man nu frågar sig, huru denna köttsliga lust kan bli kvar hos den 
pånyttfödde, hos vilken likväl en fullständig syndaförlåtelse har ägt rum, huru vidare 
vid avlelsen, varigenom i kraft av denna lust hos fadern en köttslig avkomma fram- 
går, lusten kan finnas hos fadern utan att vara synd, men hos avkomman är synd — 
så må härtill svaras, att den köttsliga lusten förlåtes i dopet, icke så att den ej 
mer finnes där, utan så att den ej mer tillräknas såsom synd (non ut non 
sit, sed ut in peccatum non imputetur). De nupt. et conc. I, 28. 

3 C. Jul. VI 12: Inest enim sensus hujus mali (sc. concupiscentiae), dum reluc- 
tatur atque cohibetur. Reatus autem ille, qui sola regeneratione dimittitur, quem- 
admodum cum inesset non sentiebatur, ita ejus ablutio fide creditur, non 
carne vel mente sentitur. 


I13—23440. G. Ljunggren. 
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på grund härav från katolskt håll blivit beskylld icke blott för 
missförstånd, utan för medveten »>förfalskning> av Augustinus." 
För Luther stod det enligt hans samvetes vittnesbörd fast, att 
varje minsta rörelse av den onda begärelsen även i nådens till- 
stånd är synd, ja dödssynd, försåvitt ej Guds icke-tillräknande 
kommer emellan och i tron tillägnas. Och för denna mening åbe- 
ropar han sig med eftertryck på Augustinus. Särskilt ofta citeras 
härvid det ovan anförda Augustinusordet ur De nupt. et conc. 
1: 28, att »den köttsliga lusten förlåtes i dopet, icke så att den 
överhuvud ej mer är där, utan blott så att den ej mer tillräknas 
såsom synd.:> I sin utläggning av Romarbrevet anför Luther tvenne 
Åugustinuscitat, dels satsen, att concupiscensen med hänsyn 
till skulden förlåtes, men med hänsyn till sin verksamhet (actu) 
äger bestånd; dels en annan liknande: >syndens lag, som ver- 
kar i denna kroppens lemmar, är både förlåten genom den andliga 
pånyttfödelsen och förbliver dock i vårt dödliga kött. Förlåten, 
emedan dess skuldkaraktär är upphävd i kraft av sakramentet, 
varigenom de troende pånyttfödas, förblivande, emedan den verkar 
de lustar, emot vilka ock de trogna måste kämpa? (c. Jul. Pel. 
II 5). Här är om syndens lag och om concupiscensen utsagt ett 
och detsamma. Och när härtill kom det sätt, varpå Luther för- 
stod Paulus och framför allt det avgörande stället Rom. 7, som 
Luther i anslutning till Augustinus hänförde på den omvände 
aposteln, så är det ej svårt att förklara, huru Luther kom att som 
hemulsman för sin åsikt åberopa sig på Augustinus. 

Huru förklarlig än Luthers Augustinustolkning alltså härvidlag 
är, så kan nog ej bestridas, att han verkligen missförstått sin 
auktoritet i detta stycke. Hos Augustinus möta så talrika belägg 
för en mot Luthers stridande uppfattning, att differensen mellan 
dem måste utan vidare erkännas. Det står fast för Augustinus, 
att den onda lusten ej såsom sådan är synd och invecklar 
människan i skuld. Det är endast det att giva concupiscensen 
fritt lopp och låta viljan bifalla begärelsen, som konstituerar skuld. 
Så snart människan däremot bekämpar begäret och håller stånd 
inför dess anlopp, kan det ej skada henne. Ja, hon förvärvar sig 
tvärtom genom energiskt och vaksamt motstånd en bestämd be- 


' Så DENIFLE, Luther u. Luthertum. II 473. Till denna beskyllning se W. 
BRAUN, a. a. sid. 152 ff. 
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römmelse." En dylik kamp emot t. ex. varje utslag av erotisk 
drift är nödvändig för att äktenskapet skall bli något berömvärt 
(laudabile, X 818). Bestämt förklarar också Augustinus, att con- 
cupiscentia sine consensu ej är synd (II 893). Han skiljer mellan 
att blott hysa köttsliga begärelser (habere mala desideria) och att 
överlämna sig i deras våld (tradi eis).> Genom dopet har det mo- 
ment av arvsynden (reatus), varigenom vi äro under Guds vrede, 
borttagits och kvar står concupiscensen såsom en permanent dispo- 
sition för ny synd. >I det kristna dopet sker med oss en full- 
komlig förnyelse och en fullkomlig helgelse ifrån allt det onda, på 
grund varav vi voro behäftade med skuld, dock ej ifrån det, var- 
med vi ha att kämpa för att ej bliva skyldiga?.:? Om denna hos 
de pånyttfödda i timlighetens värld ofrånkomliga disposition för 
synd talar Augustinus såsom orsaken till att de måste betraktas 
såsom svaga [(infirmi) och behäftade med ännu kvardröjande symp- 
tom av sjukdom (morbus) och en matthet (languor), som gör att 
de blott kunna gälla såsom konvalescenter på väg mellan sjukdom 
och hälsa." 

Något väsentligt har alltså skett med den människa, som om- 
händertagits av Herren såsom av den barmhärtige samariten: hon 
har blivit kvitt den reatus, som vilade över den från Adam ärvda 
synden och över hennes fria viljesynder. Och därtill har en pro- 
cess begynt, varigenom hon dag ifrån dag förnyas genom nåden till 
allt ihärdigare kamp emot concupiscensen och närmande till det 
ideala slutmålet, där dennas anlopp helt skola upphöra. Detta är 
enligt Augustinus innebörden av Guds rättfärdiggörelse av män- 
niskan (justificatiol. Den är både syndaförlåtelse och ständigt ny 
meddelelse av etisk kraft. Dock, ehuru concupiscensen ej såsom 
sådan är synd, utan blott straff för synden, kastar den en mörk 


' Quamvis ergo aliam legem videamus in membris nostris, repugnantem legi 
mentis nostrae, non solum necessitatem criminis non habet; sed habet potius 
honorem laudis, Ccujus spiritus spirituali munere adjutus adversus carnis concu- 
piscentiam concupiscit. Sed quocumque te verses, — — contra quod concupiscit 
spiritus bonus, non est bonum. (C. Jul. Pel. V: 15, 56; X 815). 

? C. Jul. Pel. V: 3, 11, X 7287. Jfr forts.: Alioquin frustra dictum est: Post 
concupiscentias tuas non eas; si jam quisque reus est, quod tumultuantes et ad 
mala trahere nitentes sentit eas, nec eas sequitur, si non eis traditur; exercens ad- 
versus eas gloriosa certamina, si vivit in gratia. 

3 C. Jul. Pel. 6: ss; jfr 2: 8. 

4 Hos Augustinus möta vi den tanke, som blev den tidigare Luther så för- 
trogen, att den som omhändertagits och förbundits av den barmhärtige samariten, 
Kristus, väl redan är frisk på grund av den vissa utsikten att bliva det, men ännu 
såsom konvalescent måste kvarstanna i härbärget (adhuc in stabulo est). 
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skugga in över den troendes liv och ger det en färg av vemod 
och smärta, som slår emot oss från snart sagt varje blad i Augu- 
stini skrifter. Augustinus är långt ifrån att dela den optimism, 
varåt hans motståndare Julianus, >den käcke världsbiskopen> (Har- 
nack), i sina stridsskrifter givit så oförbehållsamma uttryck och 
enligt vilken concupiscensen snarast är att anse såsom en god 
Guds gåva. Och med avsky vänder sig Augustinus bort från den- 
nes antagande, att concupiscensen gjort sig gällande även i Fräl- 
sarens liv: >Ty vem utom Ni skulle söka att bevisa, att det ej 
är något fel (vitium), som efter Edert eget medgivande strävar till 
synd, och att det ej är något ont (malum), på vars tillskyndelse 
den onda gärningen sker." Det står för Augustinus fast, att ge- 
nom concupiscensen något i objektiv mening tadelvärt häftar ' 
vid människan, även om den ej subjektivt kan läggas henne till 
last.”  Såtillvida är >»lusten> ej synd i egentlig mening (peccatum, 
crimen), men likväl att beteckna såsom vitium eller malum.? Huru 
djupt tragisk den disharmoni ter sig, som genom concupiscensen 
utbreder sig i den troendes liv, visar det förhållande, att Augustinus 
i sin senare Paulusexeges tolkade Rom. 7 såsom en bekännelse av 
den omvände aposteln om hans närvarande liv." 

Från denna synpunkt kan det ej förvåna oss, att Augustinus 
— under bibehållande av den angivna uppfattningen — t. o. m. 
tagit ännu ett steg och benämnt concupiscensen hos de troende 
icke blott >»fel>, utan direkt synd, peccatum. Denna term står 
dock därvid i oegentlig bemärkelse. Augustinus förklarar uttryck- 
ligen, att den blott modo quodam loquendi kallas synd, emedan 


" Op. imp. c. Jul. 4:48; jfr ib. 14: 7. Att särskilt den sexuella driften ej är 
något i sig berömvärt moment i det mänskliga själslivet, det visar enligt Augustinus 
den skamkänsla, som aldrig ens hos de pånyttfödda låter utrota sig från dess till- 
fredsställande. (De nupt. et conc. 2: 36). 

” Excessus proinde libidinis in peccato est, sed etiam impulsus in vitio 
(Op. imp. c. Jul. 4: 41). 

3 Denna terminologi ger också i viss mån sin förklaring till Luthers Augusti- 
nustolkning. Att Augustinus använder ordet vitium för lusten hos de pånyttfödda 
har Luther sett, men på grund av sin ändrade och fördjupade syn uppfattade han 
skillnaden mellan vitium och peccatum såsom blott formell (jfr BRAUN, a. a. sid. 
153). »Die ganze Welt nennt das, was gegen die sittlichen Tugenden ist, einen 
Fehler, und man spricht ganz gebräuchlich von Tugenden und Fehlern; auch Ari- 
stoteles nennt die Sinden nicht anders als Fehler.» (Weim. VIII 90). »Paulus 
nennt die Lust eine Siinde, Augustin einen Fehler. Fehler aber nennen wir das, 
was Schuld und Tadel in sich schliesst und Anklage verdient, auch in irdischen 
Dingen>. (Weim. VIII 9r). 

4 W. BRAUN, a. a., s. I6I. 
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den kommer av synd och leder till synd, men att den ej är synd," 
alldeles på samma sätt som man på latin kallar det som tungan 
frambringar, språket, för »tunga> (lingua) och stilen, som handen 
frambringar, för >hand> (manus)? I ljuset av denna sista termino- 
logi ha vi med all sannolikhet att se den ovan framhållna om- 
ständigheten, att Augustinus om Guds bedömande av den kvar- 
dröjande concupiscensen använder uttrycket >icke tillräknas> (non 
imputari). Härvid är det ej närmast fråga om ett till den pånytt- 
föddes tro sig anslutande, för det individuella fallet s. a. s. upprepat 
gudomligt omdöme, utan om en objektivt faststående grundsyn 
på denna art av mänsklig ofullkomlighet.? 

Spörja vi efter orsaken till den differens i uppfattningen av 
concupiscensens syndighet, som vi sålunda för Auwugustini och 
Luthers vidkommande konstaterat, så måste svaret närmast bli det, 
att åtskillnaden beror av det olika sätt, varpå de båda fattat con- 
cupiscensen i sikte. Medan det för Augustinus i samband arv- 
syndsläran — på grund av intresset att komma tillrätta med syn- 
dens ärftlighet — framför allt är fråga om den i vår lekamen inne- 
boende sinnligt-köttsliga lusten (concupiscentia carnalis), kom för 
Luther concupiscensen i betydelse av själviskhet, egenrättfärdighet 
och högmodigt motstånd emot Guds kärleksuppenbarelse att träda 
i förgrunden. Augustini kamp före omvändelsen rörde sig ock i 
första hand om övervinnandet av hans sinnliga bundenhet. För 
Luther däremot tillspetsade sig problemet på ett plan, varest 
Augustini strider redan voro ett i stort sett övervunnet sta- 
dium. Augustini omvändelse var en avgörelse för munkidealet 
(celibat), Luther var redan munk, när den kris inställde sig, som 
ledde till genombrottet i hans liv. Att den rent sinnliga bestämd- 
heten av vårt väsen från verkligt evangelisk ståndpunkt ej såsom 
sådan kan falla under kategorien synd, ej heller någonsin i den 


! De lib. arb. 3: 54. 

? De nupt. et conc. 1: 25. 

3 Detta måste fasthållas gentemot A. V. MÖLLERS i »Luthers theol. Quellen», 
sid. 80 ff., utvecklade tolkning av hithörande fråga. Enligt honom skulle Augustinus 
i likhet med vissa angivna medeltida Augustinerteologer ha ansett concupiscensens 
blotta existens såsom synd, som först genom ett särskilt Guds icke-tillräknande 
kunde förlåtas. Augustinus skiljer likväl strängt i anslutning till Jak. 1: x4 f. mellan 
den blotta begärelsen och bifallet därtill och förklarar direkt (t. ex. De perf. 
just. 44), att det i förra fallet ej kan vara tal ens om lätt synd. Gentemot vissa 
skrifttolkare, som hänföra I Joh. 1: 8 (Om vi säga etc.) på den onda lustens blotta 
förhandenvaro, hävdar han, att vi ej skulle behöva bedja femte bönen i Fader vir, 
om vi ej med viljan bifölle begärelsen. 
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kristna fromhetens historia konsekvent blivit så bedömd, skola se- 
nare partier av vår undersökning ådagalägga. Med concupiscen- 
sen i andlig, viljebestämd mening måste däremot för den genom- 
förda personlighetsreligionen förhållandet bliva annorlunda. I det 
stycket har Luther klart givit uttryck åt de intentioner, som ligga 
inneslutna i evangeliets betraktelse. 

Ehuru hos Augustinus också denna sida av saken är betonad 
— mindre dock i anslutning till begreppet concupiscens än vad fallet 
är hos Luther —, så överväger dock vid det läromässiga ut- 
förandet av saken tanken på vår naturs sinnliga inriktning. Denna 
tankegång var avpassad icke blott efter Augustini arvsyndslära, 
den stämde tillika nära överens med den sakramentala färgningen 
av hans nåde- och frälsningslära. Skulle verkligen de kyrkliga 
sakramentens effektiva kraft kunna ådagaläggas och skulle de kunna 
fasthållas såsom något särskilt vid sidan av ordet i dess psykolo- 
giska verkningar, så tvingades betraktelsen med nödvändighet in 
på naturalistiska banor. Den sakramentala nådens idé förutsätter 
ett visst neddragande av syndbegreppet på det fysiskas plan. De 
tendenser, som hos Augustinus göra sig gällande i annan riktning, 
förhindra dock varje förgrovat, mekaniskt utförande av saken och 
möjliggöra en praktisk grundstämning, som i vid utsträckning ger 
rum åt evangeliska moment. Härtill skola vi senare återkomma. 


Vi vända emellertid tillbaka till den för Augustinus — och 
för den katolska teologien efter honom — egendomliga distinktio- 
nen mellan peccatum och vitium, synd i egentlig och oegentlig 
bemärkelse. Peccatum är härvid den absoluta motsättningen mot 
det av Gud fordrade, medan vitium endast i relativ mening stri- 
der däremot. För peccatum kan människan utan vidare göras 
personligt ansvarig, övervinnandet av vitium däremot framställes 
endast som ett mål, vartill ingen bindande förpliktelse i detta nu 
föreligger. Det är den dubbla sedlighetens idé, tillämpad på tan- 
karna om synden. Likasom det är umgänget med det timligt 
goda >»på ett berömvärt sätt”, som konstituerar det relativt goda, 
så är det concupiscensen såsom en tendens till missbruk härav, 
som utgör det relativt onda. En konsekvent dualism med stämp- 
lande av det jordiska såsom något i och för sig syndigt låg Augu- 
stinus fjärran. Visserligen har han för den mänskliga sexualiteten, 
såsom vi sett, svårt att strängt genomföra den relativa betraktcel- 
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sen, men eljest är hans åskådning bestämd av tanken, att ett in- 
tresselöst umgänge med det jordiska (uti, non frui) ej är i strid 
med det rätta förhållandet till Gud såsom det högsta goda. Kär- 
leken till Gud kan hävda sig, blott kärleken till världen hålles 
inom de rätta gränserna. Lusten därvid kunna vi aldrig komma 
över, men den skadar oss ej och medför ej skuld, blott den be- 
kämpas av vår befriade vilja. 

Det är nyplatonismens metafysiska emanationsidé, som står 
bakom hela denna åskådning. Världen såsom Gud motsatt är 
visserligen något mindervärdigt, ja i grunden ett icke-vara, men 
ej något absolut ont, ej något det goda positivt motsatt. Därför 
är concupiscensen ej synd i strängaste bemärkelse, utan närmast 
en modifikation av »det högsta goda”. Ty världen betraktas till- 
lika från synpunkten av att den är ett utflöde av det absolut goda 
och kan då tänkas såsom något relativt värdefullt, ja såsom spel- 
rum för dygder av ett visst värde. I denna metafysiska grund- 
syn av nyplatonsk färgning har den dubbla sedligheten inom ka- 
tolicismen sin djupaste rot." Det är i detta tankesammanhang 
naturligt, både att synden i stor utsträckning skulle ställas i rela- 
tion till sinnligheten i vidsträckt bemärkelse (= häftande vid 
det jordiska ö. h.) och att motsättningen mellan kärlek till Gud 
och kärlek till världen skulle i viss mån relativiseras. Den bi- 
bliska betraktelsen av synden såsom en antireligiös bestämdhet 
hos den personliga viljan måste här lida intrång av en metafysiskt- 
etisk synpunkt. Det goda får en oändlig serie av grader likaväl 
som det onda. Härvid skall det visserligen rent principiellt vara 
grundriktningen från eller mot »det högsta goda», som avgör frå- 
gan om tro eller otro. Men i det konkreta fallet blir gränsen 
svår, att ej säga omöjlig att draga, så snart ej den religiösa upp- 
levelsen står i centrum som det avgörande. Den osäkerhet, som 
härifrån hotar det kristna självbedömandet, skall framstå klar, när 
vi senare stanna inför Augustini distinktioner mellan förlåtlig och 
svår synd. 

När Augustinus bestämmer concupiscensen ej som synd, utan 
som ett »fel», vitium, få vi ej bortse ifrån det framsteg, som 
trots allt innehålles häri i jämförelse med den uppskattning 


> Härtill har sedan lagreligionen i judisk anda med tanken på opera super- 
erogatoria ytterligare givit sitt tillskott. Men den principiella åtskillnaden mellan ett 
relativt och ett absolut gott, resp. ont har alltigenom nyplatonsk bakgrund. 
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av den ärvda syndigheten, som mötte inom den orientaliska kyr- 
kan och i den gammallatinska kristenheten. Ehuru Auvgustinus 
just i arvsyndsläran med en viss nödvändighet lägger tonvikten 
på synden i >lemmarna>?, så är han dock vitt skild från den gre- 
kiska teologiens böjelse att anse den från Adam stammande ska- 
dan såsom gällande i första hand vår kroppslighet. Concupiscen- 
sen är för Augustinus otvivelaktigt främst en defekt i viljan, ej 
i naturen. Den är först och sist en förvänd kärlek (perversus 
amor). Den är på sitt sätt alltså en del av vår personlighet. Den 
är intet statiskt, ingen vilande ond beskaffenhet i själen. Den är 
fylld av aktivitet, är ständigt i rörelse för att bringa oss på 
fall. Härigenom skapas en verklig tvedräkt i vårt inre, som vi 
ej komma igenom utan hårdaste strid. >»Vad vill det säga att 
vandra efter köttet? Att biträda de köttsliga begärelserna. Vad 
betyder det att vandra efter Anden? Att i sitt förnuft under- 
stödjas av Anden och att icke lyda köttets lustar... Kampen 
mot köttet varar (även hos den omvände); ty skulden är visser- 
ligen utplånad, men svagheten förbliver. Den onda begärelsens 
lust bor kvar, den rör sig frestande inom oss: kämpa därför, stå 
emot, vägra ditt bifall! Så skall det ordet uppfyllas: följ icke 
efter dina lustar.> (Serm. 155,9; jfr 30: 7). I otaliga vändningar 
manar Augustinus till allvar i striden emot köttets begärelser och 
till att ständigt på nytt i bön fly till Gud om hjälp. Det ligger 
ett stort avstånd mellan den orientaliska fromhetens och pelagia- 
nismens optimistiska tro på »det kungliga förnuftet? i dess välde 
över sinnligheten och Auwugustini energimättade bönestämning 
inför striden mot concupiscensens lockelser. Därför betyder nå- 
den för honom framför allt viljans stålsättande genom tillflöde av 
ny sedlig kraft, ej förnuftets >upplysning?> och den moraliska kun- 
skapens förökande. Först genom aristotelismens segertåg under 
skolastikens blomstringstid skulle den intellektualistiska grundstäm- 
ningen — i förening med en stegrad materialisering av nådetanken 
— skaffa sig avgörande inflytande även i västerlandet i strid mot 
augustinismens inneboende tendenser. 

Det är detta >»voluntariska? drag i Augustini religiösa kon- 
ception, som gjort det möjligt för honom att — trots tendenser i 
samma riktning — i princip övervinna den tidigare västerländska 
kristendomens etiska atomism, dess sönderstyckande av det kristna 
livet i en serie isolerade moment utan klar relation till det bakom- 
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liggande sinnelaget. Och dock — den metafysiska bottenfärgen 
i hans fromhet har förhindrat en klart personlig religiös koncep- 
tion. . Concupiscensen är så för Augustinus visserligen något 
viljebestämt, men viljan tänkes i detta sammanhang ej personligt 
kvalificerad i ordets högsta bemärkelse. Den framstår närmast 
såsom en metafysiskt betingad dragning mot det som ligger över 
människan eller mot det som ligger under henne." Viljan är en 
»hunger> och >»törst> i rent elementär bemärkelse efter liv, efter 
harmoni och >salighet> (amor vitae, amor beatitudinis). Släkt- 
skapen med den platonska öpog ligger i öppen dag. Denna livs- 
törst kan tillfredsställas antingen på ett rätt (recte velle, recte 
amare) eller på ett förvänt sätt (perverse amare, male diligere etc.). 
Den >rätta viljan? är den som följer sin djupaste drift hän emot 
det högsta goda med övergivande av lägre lyckoideal (inferiora bona). 

Det är uppenbart, att det ej är det kristna gudsbegreppet, som 
helt behärskar betraktelsen, när den på detta vis orienteras efter 
det högsta godas idé. Gud blir ej klart skild från timligheten, 
övergår fastmer i skilda gradationer i densamma. Och saligheten 
i Guds gemenskap får i viss utsträckning färg och innehåll genom 
negation av det timliga eller fylles av innehåll genom tanken på 
den relativa godheten hos det skapade. Betraktelsen blir ej kon- 
sekvent teocentrisk. Därför står ej heller människan emot Gud i 
fast och klar personlig avgränsning. Väl har Augustinus aldrig 
fortskridit till den nyplatonska konsekvensen att på någon punkt 
upplösa den mänskliga individualiteten i det gudomliga allvarat. 
Men människan står icke heller med fullt och helt ansvar inför Gud 
med hela sin samlade personlighet. Därför är det i sista hand som 
den hos henne inneboende metafysiskt färgade lusten? vid det 
jordiska ej konsekvent faller under skuldens kategori, utan blott 
bedömes såsom något i objektiv mening felaktigt och tadelvärt. 
Denna lust blir något i förhållande till den egentliga viljan 
isolerat. Frihetens tanke har här ingen tillämpning och därför ej 
heller skuldens. Ty lusten? uppfattas ej såsom en fri självbe- 
stämning av det mänskliga subjektet gentemot Gud i personligt- 
antireligiös mening, utan såsom något som tillhör våra metafysiska 
villkor under jordelivets bundenhet vid det timliga. Det är en 
direkt följd av denna betraktelse, att pliktbegreppet avtrubbas, ty 


' Augustinus använder sig just av dessa uttryck över — under. 
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detta kan upprätthållas endast i relation till ett etiskt-personligt 
gudsbegrepp. Trots de starka bibliska inslagen i Augustini reli- 
giositet drives denna därför emot en eudaimonistiskt betonad my- 
stik, varest tillfredsställandet av den individuella lycksalighetstörsten 
får stark tonvikt." Härigenom har religionen hos Augustinus fått 
ett inslag av antropocentrisk grundsyn, som ej helt kunnat neu- 
traliseras av hans nådelära. I varje fall står här tendens emot 
tendens. Mig synes det väl uppenbart, att den eudaimonistiska 
tendensen under paulinismens inflytande hos den mognade Augu- 
stinus beskriver en stadigt fallande kurva och att härvid härledandet 
av gudskärleken ur självkärleken (amor sui) mera får karaktären 
av ett slags >kunskapsteoretiskt> underlag. Tanken på nåden 
såsom alltigenom förekommande, utmynnande i den konsekventa 
predestinationsläran, är dock för den äldre Augustinus mera karak- 
täristisk än föreställningen att vi från längtan efter lycksalighet i 
egocentrisk mening successivt höja oss till den renare gudskärleken.” 


' Denna synpunkt har på sistone framför allt i anslutning till impulser, som 
utgått från K. HoLL, starkt betonats såsom utgångspunkt för förståelsen av den ka- 
tolska etiken ö. h. Redan i sitt föredrag av 1917: »Was verstand Luther unter 
Religion?» riktade Holl emot Augustinus beskyllningen för att genom sin syn på 
religionen såsom eudaimonistisk lycksalighetssträvan hava fördärvat det etiska allvaret 
i den västerländska kristendom alltintill Luther, vars storhet enligt Holl från en 
viktig synpunkt bestod däri, att han utrensade den eudaimonistiska surdegen 
och återförde den kristna religionen till dess evangeliska karaktär av personlig 
samvetsreligion (>Gesammelte Aufsätze zur Kirchengeschichte>», sid. 42 ff., jfr ock 
den där intagna avhandlingen >Der Neubau der Sittlichkeit».) I sin uppmärksam- 
made studie över »Augustins innere Entwicklung» (i Abh. der preus. Ak. d. Wiss., 
N:o 4, Berlin 1923) har Holl för Augustini vidkommande ytterligare utvecklat dessa 
idéer och det med ett erkännansvärt skarpsinne, ehuru hans tydliga brist på sympati 
för föremålet förlett honom till en orättvis ensidighet i totalteckningen. GQfr ock A. 
JULICHERS recension i Th. L. Z. 1923, n:o 23). Att en viss sanning ligger innesluten 
i den helhetsvy, som skisserats av Holl, lider intet tvivel, ehuru synpunkten ifråga 
här fått alltför dominerande betydelse. Vi få framdeles tillfälle att återkomma härtill. 

? Att ge den i predestinationstanken kulminerande, paulinskt påverkade upp- 
fattningen av nåden en så undanskjuten plats, som sker hos Holl, synes mig vara 
konsekvensen av en alltför våldsamt genomförd konstruktion i anslutning till FHolls 
älsklingsidé. Holl anmärker själv med rätta, att Augustini paulinism enligt hans 
framställning kunde synas nedsjunka »zu einer blossen Betrachtungsweise, die auf 
das tatsächliche Verhalten kaum einen Einfluss ausibte», beroende på att paulinismen 
hos honom blott var »ein Erlebnis aus zweiter Hand> (a. a. sid. 51). Holl av- 
böjer dock för egen del en sådan förståelse av saken, i det att han gör gällande, 
att Augustini religiösa temperament också var anlagt för upplevelsen av det 
irrationella och »das von aussen her ihm machtvoll Entgegentretende». Men vid 
den teckning av Augustini fromhet, som han samtidigt givit utkast till, kommer den 
sista synpunkten faktiskt så gott som helt till korta. Att här föreligger en ensidig 
betoning av avståndet mellan Augustinus &å e. s. och Paulus och Luther å a. s., 
synes mig alldeles visst. (Jfr ock Jilichers ovannämnda recension). Holls skrift 
har emellertid på nytt ådagalagt nödvändigheten av en ingående undersökning av 
paulinismens betydelse och roll i Augustini såväl teologi som fromhet. 
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Trots detta står likväl fast, att det nyplatonskt-metafysiska hos 
Augustinus aldrig försvinner från den fromma stämningen, ej heller 
upphör att påverka hans läromässiga framställning av kristendomen. 
Härpå ha vi ett tydligt bevis i hans ovan refererade tankar om 
synden. Ty dessa utgöra faktiskt en fast beståndsdel i även den 
mognade Augustini »lära» och ge åt hans praktiska självbedömande 
en grundton, som ej utan vidare tillåter en sammanställning med 
vad vi senare möta hos Luther. 

Holl har otvivelaktigt såtillvida rätt däri, att Augustini paulinism 
var >en upplevelse i andra hand>, som hos Augustinus känslan 
för det irrationella i gudsförhållandet ej berodde på en lika ome- 
delbar och nästan våldsam upplevelse av uppenbarelsens Gud som 
fallet var hos Paulus själv. Därmed är ej sagt, att ett blott suc- 
cessivt tillägnande av den paulinska grundsynen skulle eo ipso be- 
tyda en helt annan och antropoucentrisk orientering av religionen. 
Men det förklarar, att Augustini fromhet ej kan rätlinigt beskri- 
vas vare sig som paulinsk nådeupplevelse eller som nyplatonsk fräls- 
ningsväg. Det förklarar, att hans religiositet framvisar en egenartad 
och i sitt slag ytterligt intressant dialektik mellan dessa tvenne skilda 
motivkretsar. Och den frågan kan snart sagt på varje punkt upp- 
kastas, i vad mån det nyplatonska inslaget bidragit till att förhindra 
en konsekvent evangelisk fromhetsart. Som säkert torde härvid 
kunna fastställas, att den avtrubbning av pliktbegreppet, som vi 
ovan berört, och den därav följande inskränkningen av skuldtanken 
måste sättas i samband med nyplatonismens antropocentriska fräls- 
ningstanke. Religionen har ej på samma exklusiva sätt som hos 
Luther fattats i sikte som en upplevelse i människans samvete. 
Den ömtåliga känslighet, som karaktäriserade Luthers etiska med- 
vetande och som mot hans vilja gjorde honom till reformator, är 
ej i samma mån till finnandes hos Augustinus. Så faller ock ljus 
över dennes alltför långt drivna assimilation av vulgärkatolska, med 
hans genuina fromhet oförenliga element, vilken blivit så ödesdiger 
för den följande tiden. Augustini nära nog >»kvinnligt anlagda? 
(Scheel) temperament saknade den heroiska kraft, som endast en 
strängt etisk gudsupplevelse kan skänka, och berövade honom vad 
Harnack kallat »die Kraft der Exklusive>. Nyplatonismens äste- 
tiskt betonade mystik har m. a. o. förhindrat Augustini tilläg- 
nelse av hela innehållet i urkristendomens religiösa erfarenhet. 

Emellertid vore det en stark felteckning av Augustini fromhet, 
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om man gjorde gällande, att denna vore främmande för tanken på 
rent personlig livsgemenskap med Gud. Vad Augustinus uttalar 
om tron, hoppet och kärleken såsom fromhetens väsentligaste 
kännetecken och uttrycksform visar, att hans egen religiositet var 
djupt bestämd av evangeliska motiv. Härmed korresponderar ock, 
att han i anslutning till paulinskt-bibliska tankegångar verkligen 
trängt fram till känslan för skulden såsom ett avgörande hinder 
för gudsumgängets fulla kraft." Det låter sig ej göra att — så- 
som man understundom försökt — låta den augustinska beteck- 
ningen för skuldförhållandet till Gud, reatus peccati, blott avse det 
objektiva faktum, att människan hemfaller åt straff i och genom 
sin synd. Skuldtankens förknippning med arvsyndsläran och dopets 
roll med avseende på det nyfödda barnets postulerade skuld kunna 
väl föra tanken i denna riktning, men det är uppenbart, att saken ej 
härmed är uttömd. Remissio peccatorum betyder ej blott, att vi 
negativt uttagas från djävulens våld, utan även att vi positivt 
insättas i en ny fridsställning gentemot Gud. Vid Auwugustini 
reconciliatio-begrepp ligger tonvikten tvärtom på det positiva.” 
Syndaförlåtelsen är för Augustinus ett självständigt led i justifi- 
catio av positiv betydelse. Den träder vid sidan av den inre för- 
nyelsen (renovatio, donatio Spiritus sancti) och konstituerar jämte 
denna det nya förhållande, varest människan är ett Guds barn.? 
Genom dessa båda är ban jam in ipsa justificatione constitutus. 
Syndaförlåtelsen är m. a. o. ej blott den negativa förutsättningen 
för eller den negativa sidan av justificatioaktens positiva kraft- 
meddelelse. Ehuru Augustinus — häri måste man giva Scheel 
rätt! — aldrig förmått giva något läromässigt uttryck åt synda- 
förlåtelsens omedelbara samband med den inre förnyelsen och på- 
visa dess verkan på det nya viljelivet, så kvarstår dock, att synda- 
förlåtelsen hos Augustinus i viss mån vinner karaktär av själv- 
ständig livssfär med religiöst grundläggande betydelse och aldrig 
såsom i medeltidsskolastiken nedsjunker till en reflex av den reala 
nyskapningen. Detta sammanhänger med den hos honom vida 

t LoorFrs, Dg. sid. 396. 

? Plena et perfecta fit remissio peccatorum, omnibus inimicitiis interfectis, 
quibus separabamur a Deo. (De pecc. mer. et rem. 2:45). Jfr J. GOTTSCHICK: 
Augustins Ansch. von d. Erlöserwirk. Christi, Z. Th. K., 1901, sid. 119 ff. 

3 SID pecc. mer. et rem. 2:7, 9. Jfr ock SEEBERG: Die Lehre Luthers, sid. 


4 Jfr hans replik till GOTTSCHICK i St. u. Kr. (1904): Zu Augustins Anschauung 
von der Erlösung durch Christus, sid. 519 ff. 
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personligare uppfattningen av nådemeddelelsens karaktär, en sak 
som bl. a. kommer till uttryck i den av honom ständigt upprätt- 
hållna, av högskolastiken däremot undanröjda identifikationen av 
gratia och Spiritus sanctus. Anden kan ej heller såsom en fridens 
och kärlekens Ande taga sin boning i hjärtat, med mindre >ovän- 
skapen? med Gud övervunnits. Härtill kommer, att Augustinus i 
samband med den för hans fromma grundstämning djupt betydelse- 
fulla tanken på Christus humilis såsom övervinnaren av vår super- 
bia förmått framställa det religiösa förhållandet såsom etiskt moti- 
verande: Kristi kärlek, som besegrat människan, driver till ett liv 
i hans efterföljd. ” 


Att Augustinus känt skuldtanken och givit den en plats i sin 
religiositet, kan ej bestridas." Visserligen skall utan vidare erkännas, 
att den här aldrig fick samma centrala betydelse som i Luthers 
fromhet. Men dess viktiga och framträdande roll kunna vi för 
Augustini räkning närmare övertyga oss om genom en blick på 
hans opposition emot Pelagius och dennes anhängare i samband 
med frågan om den för den kristna möjliga fullkomligheten. 
Härvid skall dock också den förträngning av det evangeliska synd- 
medvetandet, som betingas av Augustini metafysiska inställning, 
klart framträda. 

Med utgångspunkt i sin uppfattning av den fria viljan såsom 
en obegränsad förmåga av val mellan gott och ont har Pelagius 
trätt in för tesen, att fullkomlig syndfrihet i detta livet är möjlig, 
blott tillräcklig energi i kampen mot det onda utvecklas. Fordrar 
Gud verkligen, att människan skall vara utan synd — och utan 
tvivel gör han det — så är detta henne också möjligt. Gud vore 
orättfärdig, om han fordrade det omöjliga och bestraffade det som 
ej kan undvikas: så reproducerar Augustinus i De perf. just. 3: 7 ff. 
pelagianernas framställning av denna sak.” När Pelagius på synoden 

! Även dess roll vid Augustini omvändelse synes man i strid mot hans egna 
utsagor i Conf. ej rimligen böra förneka. Att Augustinus i Conf. givit saken starkare 
färg än vad i verkligheten var fallet, kan nog ej betvivlas. Men HoLLs kategoriskt 
avvisande hållning i denna fråga (a. a. sid. 11: »Reue, Scham uber Einzelnes, was 
er begangen hat, spielt bei der Bekehrung Augustins keine Rolle») måste avgjort 
tillbakavisas (jfr ock JULICHERS anförda recension, som på denna punkt gör bestämda 
förbehåll). Blott en sådan sak som Confessiones' skildring av fruktstölden i Augustini 
barndom ger dock ett otvetydigt bevis på samvetets vakenhet. Denna episod skulle 
ej kunnat stå så levande för hans minne, om ej självförebråelsen gjort hågkomsten 


därav levande. 
? Jtr De pecc. orig. 2:66. 


206 


i Diospolis förebråddes för tesen, att endast den som kände lagen 
kunde vara utan synd, utvecklade han saken så, att den som kände 
lagen ej därigenom utan vidare vore syndfri, men väl hade i sin hand 
ett hjälpmedel att nå syndfrihet. Pelagius kunde väl tala om en 
syndens makt i mänskligheten, ja om en dess faktiska allmänhet, 
som framför allt kom till synes vid tiden för Kristi ankomst: en 
tanke som dock ej utesluter hävdandet att syndfria människor 
funnits redan före Kristus. Men trots den genom vanans makt 
stärkta syndigheten, är dock människans vilja i grunden så oför- 
därvad, att den med hjälp av nåden (d. v. s. Kristi undervisning 
och exempel) >lätt> (perfacile) kan nå ett fullkomligt och syndfritt 
liv här på jorden." Ja, all predikan skall syfta till viljans eggande 
i denna riktning. Det var intet, som så stötte Pelagius bort från 
Augustinus och som han ansåg så skadligt för sedligheten som 
den senares absoluta pessimism ifråga om viljans medskapade godhet 
och förmåga till ett dygdigt liv. Syndfrihetstanken är i grunden 
endast den utdragna konsekvensen av pelagianismens rationalistiska 
optimism. Hoppet att nå verklig syndfrihet skall vara den yttersta 
sporren för den kristnes ansträngningar.” 

Det synes framför allt ha varit intresset att hävda möjlig- 
heten av dylik syndfrihet genom viljans anspänning, som legat 
pelagianerna om hjärtat. Augustinus låter i De natura et gratia 
7:8 Pelagius rent av säga: >»Jag påstår, att det kan finnas en 
människa utan synd, och jag påstår ej, att det verkligen gives 
en syndfri människa, ...vi tvista om kunna eller icke kunna, icke 
om vad som är eller icke är.> Men å a. s. framgår av Augu- 
stini polemik, att man bland motståndarne angående den empi- 
riska förefintligheten av syndfria människor och i varje fall an- 
gående utsträckningen av detta epitet hade en mycket svävande 
ståndpunkt, ja rörde sig i faktiska och medvetna motsägelser.? På 


' »Utan svårighet kan en människa genom att med Guds hjälp vinnlägga sig 
om helighet vara utan synd»: så återger Augustinus (C. Jul. Pel. 4: 29) Juliani tanke 
i detta avseende. Nåden är för pelagianismen ej principiellt nödvändig. Dess be- 
tydelse ligger däri, att den förvandlar det förut svåra till något relativt lätt. 

? In hac Pelagii responsione, skriver Augustinus Ep. Cl. III 179:8, cernit 
Reverentia tua, hoc eum fuisse confessum, priorem hominis vitam, quae est ab 
infantia, sine peccato non esse, sed eum ad vitam, quae sine peccato sit, labore 
proprio et adjuto per gratiam Dei posse converti. 

3 Dicunt ergo justos prorsus in hac vita nullum habere peccatum. Och när 
man tillspörjer dem (d. v. s. pelagianerna och coelestianerna), om de mena, att denna 
bestämda människa lever utan synd både i tankar, ord och gärningar, så svara dei 
den högmodsanda, varav de äro fulla: Prorsus isti homines sancti, fideles Dei, nec facto, 
nec verbo, nec cogitatione possunt ullum habere peccatum. Och om man, fortsätter 
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synoden i Karthago 418 (can. 7) fördömes uttryckligen envar som 
säger, att i Fader vår bedja de heliga den femte bönen ej för 
sig själva, då denna bön för dem är överflödig, utan för andra i 
folket, som äro syndare. Det vill dock synas, som om pelagia- 
nerna varit ganska besvärade, när det gällde att utåt stå för de höga 
anspråk, varmed man utrustade de kristna. Augustinus beskyller 
dem rent av för att i detta stycke tala med dubbel tunga: inför 
sina egna upprätthöllo de reservationslöst syndfrihetsanspråket, 
medan de däremot pressade av sina motståndade nödgades med- 
giva, att fullkomligheten blott var relativ.” 

Utav den iver, varmed Augustipus kastar sig i strid på denna 
punkt, se vi, att här ett centralt intresse för hans fromhet blivit 
berört. I mångfaldiga sammanhang under striden mot pelagianerna 
aterkommer Augustinus därtill. I yttranden från tiden före den 
hetaste kampen är Augustinus ännu liksom mera benägen att 
diskutera möjligheten av verklig syndfrihet. Så säger han i ett 
av sina brev (II 771), att frågan väl förtjänar att prövas med hän- 
syn därtill, att somliga auktorer i anslutning till vissa bibelord 
(särskilt nämner han vad som säges om Sakarias och Elisabet) hävdat 
en sådan möjlighet. Och på annat ställe i sina brev (II 675) yttrar 
han, att de som mena, att det funnits och finnes människor utan 
synd, äro tolerabla, försåvitt som de därvid räkna med nåden; men 
de som ej göra det, om dem gäller: omnino anathematizandi sunt. 
På det förra stället förklarar Augustinus, att han ej vill avgöra 
graden av den syndfrihet, som kan uppnås. För honom räcker 
det, att ingen i Guds kyrka kan nå en sådan fullkomlighet, att 


Augustinus, går vidare och frågar: Var äro dessa sancti och fideles, så svara de: 
tota ecclesia. Jag skulle ha förvånats, utbrister han, om jag funnit en, två, tre, 
tio sådana, så många som Abraham sökte; men nu svarar du, häretiker, och 
säger mig: hela kyrkan. När emellertid Augustinus i fortsättningen tillspörjer den 
svarande, om han själv är utan synd, så låter Augustinus honom för sin egen del 
göra en viss reservation. Men enligt Augustinus beror detta ej på verklig ödmjukhet, 
utan på låtsad, i det han för sig själv menar, att dylik ödmjukhet gör honom ännu 
mera välbehaglig inför Gud. Augustinus låter honom säga så i sitt hjärta: Humili- 
tatis causa nos dicimus peccatores esse, nam Deus videt quia justi sumus. (Serm. 
181; V: 980). — När Pelagius för hela kyrkans räkning gör gällande en syndfri 
helighet, visar detta hans samband med tidigare anspråk och föreställningar. 

: Till det ovan citerade ordet av Julianus (C. Jul. Pel. 4:29): Perfacile igitur 
studio sanctitatis, quod Deus adjuvat, potest homo carere peccatis, fogar Augustinus 
den sarkastiska kommentaren, att Julianus formulerat saken något blygsammare än 
vanligt, i det han blott skrivit peccatis, ej omnibus peccatis. Detta emellertid 
endast därför, att han skulle kunna försvara sig både inför sina motståndare och 
sina egna. Om saken kommer före bland pelagianerna, säger han, att han ej sagt 
några» och verkligen menat alla; däremot tvärtom inför sina motståndare. 
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han ej städse skulle hava behov av bönen: Förlåt oss våra 
skulder.” 

Under sin strid med Pelagius tröttnar Augustinus ej att be- 
tona omöjligheten för människan att vinna fullkomlighet, så länge 
hon ännu befinner sig i köttet. Det är den paulinska idén om en 
nödvändig strid mellan ande och kött, som på nytt lever upp i 
Augustini tanke- och stämningsvärld. >Huru mycket vi än skrida 
framåt under bördan av denna förgängliga kropp, så bedraga vi 
likväl oss själva och sanningen är icke i oss, om vi säga, att vi 
icke hava någon synd. Därför — utan att akta på att Du (Juli- 
anus) i ditt högmod gör invändningar däremot — upphör ej heller 
den heliga kyrkan ens i sådana av sina lemmar, där ingen fläck 
av fördömlig synd (crimen) och ingen falskhetens skrynka är till 
finnandes, att bedja: förlåt oss våra skulder.> (C. Julianum Pel. 
4:26). Då kroppen är sätet för syndiga begärelser av allahanda 
slag och dessa ständigt ligga i strid mot vår ande, kan ej und- 
vikas, att även de längst hunna understundom, ja dagligen på 
något sätt låta något komma sig till last. Ännu äro vi ej fullt 
och helt spirituales, ännu ha vi ej nått dit, varest lagen: non posse 
peccare gäller obetingat. Här ha vi ständigt en ojämn strid att 
utkämpa mot frestelser inifrån och utifrån: ögonens begärelse, köt- 
tets begärelse och levernets högfärd. Denna strid (lucta cum carne, 
lucta cum tempore) kan därför ej upphöra, förrän detta dödliga 
har iklätt sig odödlighet och det förgängliga oförgänglighet.” Den 
medfödda syndigheten förlorar väl genom nåden överväldet i vårt 
hjärta, dess makt brytes, men helt besegras kan den ej, så länge 
vi häfta vid kroppen. Den människa, som är delaktig av nåden, 
begår därför ej synd i den mening, att troslivet upphör, men 
från svaghets- och okunnighetssynder (peccata infirmitatis et igno- 
rantiae) kan ingen hålla sig fri. Ty även om arvsynden med hän- 
syn till skulden försvinner genom dopet, så är människan aldrig 
här i tiden helt fri från dess efterverkningar (reliquiae originalis). 
Dessa hävas blott så småningom genom den förnyelseprocess, som 
vid rättfärdiggörelsen tar sin begynnelse.? Arvsyndens förbannelse 


" Nobis autem sufficit, quod nullus in Ecclesia Dei fidelium reperitur in quo- 
libet provectu excellentiaque justitiae, qui sibi audeat dicere non necessariam pre- 
cationem orationis Domini: Dimitte nobis debita nostra (1. c.). 

” Serm. 50:12; Quar. prop. ex ep. ad Rom. 13—18; De contin. 7: 17. 

3 »Ty likasom det är en sak att bli fri från en feber, en annan däremot att 
tillfriskna från den genom febern uppkomna svagheten, och liksom det är ett att 
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vilar alltså tung även över det kristna livet genom de störningar, 
som den infört i vårt väsen: intellektuellt genom försvagad sedlig 
kunskap och okunnighet om det rätta (ignorantia, caecitas), med hän- 
syn till viljan genom concupiscensen. Denna bundenhet vid köttet 
och därav härflytande synd måste enligt Augustinus städse utlösa 
en stämning av ofullkomlighet, en känsla av att ännu ej vara vid 
målet, som i sin tur skall omsätta sig i ödmjuk bön om kärlekens 
förökelse. Ständigt ny kraft till kamp emot frestelserna är just 
föremålet för denna bön. Den ännu kvardröjande syndighetens 
blotta faktum — även om den ej skulle framträda i direkta synder 
— är redan såsom sådant ägnat att aktualisera tanken på egen brist 
och på avstånd från idealet. »Kärleken är den dygd, varigenom 
vi älska det som skall älskas. Den är hos somliga större, hos 
andra mindre, hos andra åter ingen. Men så länge den ännu kan 
tillväxa, så är förvisso det att bedöma såsom brist (fel), som är 
mindre än vad det bör vara (illud quod minus est quam debet 
ex vitio est). Och på grund av denna brist är den icke rättfärdig, 
som gör vad gott är och så icke syndar» (Ep. 167: 15). Trots det 
»böra? (debere), varom Augustinus här talar, är dock denna full- 
komlighet ej något, vartill människan i egentligaste mening är för- 
pliktad. Skuldens kategori kan därför, såsom vi sett, ej här 
komma till användning. Ödmjukhets- och ofullkomlighetsstäm- 
ningen genomväves av ånger och bön om syndaförlåtelse närmast 
med hänsyn till de aktuella synder, som framspringa ur con- 
cupiscensens förvända viljeriktning. 

Den ännu kvarvarande syndiga böjelsen kan såsom sådan ej 
läggas människan till last. Ty den är oundgängligen förknippad 
med jordelivets villkor. En fullkomlig kärlek ex toto corde et tota 
virtute är människan möjlig först på andra sidan. Dess icke-för- 
handenvaro medför ej heller skuld å människans sida. Augustinus 
är den förste, som klart formulerat denna inskränkning i kärleks- 
budets räckvidd, som för den följande utvecklingen skulle bli av så 
omfattande och ödesdiger betydelse." Här nere kunna vi ej komma 
utöver en lägre, efter det närvarandes möjligheter avpassad full- 


avlägsna ett i kroppen inkommet skott, ett annat att genom den efterföljande be- 
handlingen bringa det därigenom uppkomna såret att försvinna, så består också den 
första läkande behandlingen däri att avlägsna orsaken till svagheten (causam languo- 
ris), vilket sker genom förlåtelsen av alla synderna, den andra består däremot i att 
borttaga svagheten själv, vilket sker genom ett långsamt fortskridande i förnyelsen av 
Guds bild i oss.» (De trin. 14:23). 

"Jtr Hort, a. a. sid. 44 f. 


I14-- 23440. G. Ljunggren. 
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komlighet (justitia minor huic vitae competens). Den asketiska 
inriktningen av Augustini fullkomlighetsideal drar med nödvändighet 
med sig en dubbel sedlighet. Ju starkare det asketiska momentet 
i betydelse av flykt från sinnligheten betonas, med desto större 
skärpa måste också dubbelheten i idealet göra sig gällande. För 
den stora mängden av människor, vilka äro hänvisade till den 
»aktiva livsformen?>, kommer härvid det obetingade kravet på ja- 
gande mot den absoluta fullkomlighetens mål faktiskt att i be- 
tänklig grad avtrubbas. Maningarna härtill måste förlora i allvar 
och eftertryck på grund av den faktiska omöjligheten av att följa 
desamma. Så nödvändiggöres för praxis ett lägre ideal, utöver 
vilket man ej kan göra gällande någon verklig förpliktelse. En 
falsk trygghet lurar härvid i bakgrunden, som är i strid mot den 
etiska religiositetens ständiga framåt. Sedligheten hotar på denna 
linje att antaga en huvudsakligen negativ karaktär: man måste 
vakta sig för att komma under vissa etiska minimifordringar; och 
vad därutöver är träder lätt in under den positiva >förtjänstens> 
synvinkel." De ödesdigra verkningarna av den dubbla sedligheten 
göra sig visserligen hos Augustinus endast svagt gällande, men 
oförtydbara spår därav äro dock till finnandes. Så när det heter: 
Nunc... sat est nobis non consentire malis, quae sentimus in 
nobis (De contin. 2:5; IV 352). 

Trots enstaka ansatser i denna riktning måste dock medgivas, 
att Augustinus endast i mycket ringa utsträckning modifierat den 
grundstämning, han för det kristna livet hävdar, efter den vulgära 
tillämpningens krav. Hans personliga fromhet var stämd i annan 
riktning. Fordran på aldrig vilande kamp emot frestelserna, in- 
skärpandet av att vi alltid måste >hungra och törsta” efter rätt- 
färdighet och jaga mot den fullkomliga kärlekens mål, varest det 
saliga »seendet> skall beskäras oss, tränger åter och åter fram 
i Augustini skrifter. Och detta såsom en maning ej blott till 
några utvalda asketer, utan till alla utan undantag. Att tro sig 
redan vara framme är den farligaste av all synd: superbia. Där- 
för kan Augustinus göra ödmjukheten till ett allmängiltigt bud, 


' Scit enim, quia non habitat in carne ejus bonum, ubi habitat peccatum, sed 
non ei consentiendo vivit ex fide, qua invocat Deum, at adjuvatur pugnans contra 
peccatum. — In eo quod non consentit, bonum facit; et in eo quod eleomosynas 
facere non peccat, ignoscit, bonum facit; et in eo quod petit sibi dimitti debita 
sua et veraciter dicit, quod dimittit etiam ipse debitoribus suis et orat ut non infe- 
ratur in tentationem, sed liberatur a malo, bonum facit. (De perf. just. 11:28). 
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vars överträdande driver ut kärleken. Ödmjukhet och kärlek äro 
korrelatbegrepp, och den ständiga förnyelse, vari rättfärdiggörelsen 
konkret uttrycker sig, blir möjlig endast genom ödmjukheten, det 
mottagande organet för nåden. Ödmjukheten känner intet färdigt 
i det kristna livet, och för det redan vunna ger den Gud allena 
äran. Den ödmjuka viljan refererar alltid till nåden. Lagen ådaga- 
lägger ständigt på nytt för oss omöjligheten av budens uppfyllelse, 
men blott för att frammana den ödmjuka bönen om hjälp: da 
quod jubes et jube quod vis. Detta är lagens providentiella be- 
tydelse: >på det att människan, när hon inser sin oförmåga, måtte 
till bot emot syndens halthet söka läkemedel för den inre män- 
niskan> (Retr. I 15:6). När synden fattas i sikte som högmodig 
gudsfrånvändhet och ej främst såsom vår sinnliga väsensbestämdhet, 
känner Augustinus inga grader för allvaret i dess bekämpande. 
Dess fullständiga övervinnande är då allmängiltig plikt, som 
kan realiseras genom beständigt flyende till nåden. >»Gud befaller 
ingenting omöjligt, utan genom sin befallning manar han dig att göra 
vad du kan och utbedja dig, vad du icke kan.>" Ingen skall säga: jag 
vill visserligen hålla budordet, men blir ständigt besegrad av den onda 
lusten: >»kämpande skall han bedja, att han icke faller i frestelse.»” 

Den skada, som concupiscensen infört i vår natur, erfares av 
Augustinus med eftertryck såsom ett ont (malum), som vi med 
all makt måste söka höja oss över. Försåvitt som den verkliga 
fullkomligheten endast kan vinnas genom ödmjuk kamp, uttrycker 
Augustinus gärna saken så, att vår fullkomlighet härnere består i 
intet annat än ödmjukhet, i medvetandet att ännu vara idel ofull- 
komlighet.? Denna stämning aktualiseras för Augustinus icke blott 
genom den ständigt nödvändiga kampen emot frestelserna, utan 
också genom det smärtsamma konstaterandet av att vi dagligen 


I ———— 


t De nat. et gr. 50. — Den fallna människan »hör lagens stämma blott för att 
därigenom manas till anropande av Frälsarens nåd». (De nat. et gr. 24). 

? De gr. et lib. arb. 8:9. Ib 37: Praecepto admonitum est liberum arbitrium, 
ut quaereret Dei donum. Ib. 31: Ad hoc enim valet, quod scriptum est: »si vo- 
Jueris, conservabis mandata», ut homo qui voluerit et non potuerit, nondum se 
plene velle cognoscat et oret, ut habeat tantam voluntatem, quanta sufficit ad 
implenda mandata. | 

3 Ipsa est perfectio hominis, invenisse se non esse perfectum. (Serm. 170, c. 
8: 8). Proba et te ipsum tu ipse. ' Semper tibi displiceas quod es, si vis pervenire 
ad id quod nondum es (ib. c. 15). Ad hujus vitae perfectionem pertinet, ut intelli- 
gamus, nos nondum esse perfectos. (IV 425; jfr X 599). Confiteamur imperfectionem, 
ut mereamur perfectionem. (V 784). 


ning härtill fortskrider han till den allra starkaste betoning av den 
dagliga syndaförlåtelsens oumbärlighet. Denna är ett nödvändigt 
moment i den kristna ödmjukhetsstämningen. Något undantag från 
denna regel gives ej: t. o. m. apostlarna, »pelarna i Kristi hjord>?, fingo 
av honom lära sig bedja bönen: förlåt oss våra skulder." Augustinus 
uppställer det direkt såsom kriterium på den sanna ödmjukheten, 
att vi av hjärtat och utan tanklöshet eller skrymteri kunna bedja 
bönen om syndaförlåtelse (II 771). Nödvändigheten av denna bön 
ådagalägger han i otaliga sammanhang genom hänvisning till I 
Joh. 1:8.” Trots det att Augustinus ej betraktar concupiscensens 
blotta faktum såsom belastande skuld, så kommer han ändock på 
den dagliga syndaförlåtelsens linje det reformatoriska bedömandet 
av den mänskliga rättfärdigheten under helgelselivet ganska nära. 
Han har väl ej tagit steget fullt ut att med Luther förklara vår 
rättfärdighet alltigenom för synd, och teoretiskt förlägger han 
synden hos den kristne i isolerade akter av eftergift för concupi- 
scensen, men den av Luther dragna konsekvensen ligger praktiskt 
sett ofta ej långt borta. Så när han på det bekanta stället i De 
civ. Dei (19: 27) skriver: >Vår egentliga frid med Gud uppleves här 
nere i tron och skall i evigheten fortsättas i skådande. Men här 
nere är friden — antingen det nu är fråga om den för alla gemen- 
samma (yttre), eller det är den (inre) som är vår särskilda egen- 
dom — mera att förlikna vid tröst i elände än vid glädje över 
erfaren lycka. Och även vår rättfärdighet — ehuru den är en 
verklig sådan med tanke på det mål den syftar till — är i detta 
livet så ringa, att den snarare består i förlåtelse för synd 
än i fullkomlighet ifråga om dygder. Och vittnesbörd härom 
är den bön, som stiger från hela Guds folk under dess pilgrims- 
färd på jorden, ty i alla sina lemmar ropar det till Gud: förlåt 
oss våra skulder.?? Augustinus var klart medveten om, att han 
genom sitt proklamerande av en så förstådd ödmjukhet kom i den 
avgjordaste motsättning till den fromhet, som hämtade sina motiv 
ur en pelagianskt färgad nådelära. >»Att många döpta troende äro 
utan svår skuld (crimen), men att likafullt i detta livet ingen är 


t De pecc. mer. ct rem. 1:15. 

? Jfr t. ex. Ep. 157:2; En. in ep. Jo. 1:6; Ep. 118::1s. 

3 Jag förbigår i detta sammanhang, att den nyplatonska bakgrunden för Au- 
gustini fromhet givit hinsidesstämningen en viss färg av vemod inför bunden- 
heten vid de jordiska villkoren såsom sådana. Härav belägges Augustini religiositet 
med en sordin, som var Luther främmande vid hans förkunnelse av det aktiva 
kallelsearbetet såsom en verklig gudstjänst. 
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fri från synd (peccatum), vill jag ha påstått, även om pelagianerna 
därigenom bliva till den grad ursinniga i sin ilska, att de emot oss 
 uppblåsas, så att de spricka»: utbrister Augustinus i Contra duas 
ep. Pel. (I 14:28). Och han förklarar det vara »>den katolska trons 
hälsa? att fasthålla vid denna sanning. Nådens nödvändighet gäller 
icke blott inträdet i det kristna ståndet, utan även hela dess fort- 
sättning. Rättfärdiggörelsen har fått fast relation till hel- 
gelselivet, ja från en viktig synpunkt blivit identisk med hel- 
gelsen eller den fortsatta förnyelsen (sanctificatio, renovatio). Och 
även om dess förbindelse med den dagliga syndaförlåtelsens tanke 
ej fått någon begreppsmässigt klar formulering," så har dock Au- 
gustinus med en skärpa som ej tidigare på efterkanonisk mark 
hävdat den fortsatta ångern och förlåtelsen såsom ett nödvändigt 
led i den ödmjukhet, som av den troende fordras. Den självklara 
nödvändigheten lika väl som rätten till syndaförlåtelse ge sig 
omedelbart ur Augustini allmänna grundstämning inför nåden. 
Bönen därom tillhör ej, såsom enligt Pelagius, blott katekumener, 
utan de troende utan undantag. Den som ej brukar denna bön, 
ställer sig utanför kyrkan, som just är till för rening ifrån synd 
och endast genom bön om syndaförlåtelse kan äga bestånd. (Serm. 
181; V. 982). 


Överväga vi vad Augustinus sålunda utför angående synden i 
det kristna livet, så är det uppenbart, att här en stark fördjupning 
i förhållande till den tidigare västerländska fromheten föreligger, 
såtillvida som ödmjukheten på nytt med styrka hävdas såsom 
en stämning, som permanent skall behärska människan. Den 
utvärtes, atomiserande betraktelsen är här i princip övervunnen. 
Såtillvida gör sig dock en bestämd modifikation av den evange- 
liska grundsynen gällande, att ödmjukhet och botstämning icke 


' När Augustinus uttrycker saken så, att den troendes synder förlåtas propter 
ipsum lavacrum, så är detta visserligen ej att förstå i Luthers mening såsom en 
regressus ad baptismum, utan närmast via tanken på kyrkan såsom boning för kär- 
lekens Ande. Genom dopet ha vi blivit lemmar i den kyrkans kärleksgemenskap, 
varigenom syndaförlåtelse meddelas. Ehuru den institutionella betraktelsen hos Au- 
gustinus här skymtar, gör sig dock den urkristna uppfattningen av de andebegåvade 
såsom syndaförlåtelsens organ i detta sammanhang starkt gällande till spiritualisering 
av den objektivt-samfundsmässiga synpunkten. Att Augustinus även vet att direkt 
anknyta till en klart personlig nådetanke, kunna vi — för att blott välja ett exempel 
— se av de talrika ställen, varest han gör bruk av den johanneiska tanken på Kristus 
såsom vår försvarare inför Fadren. (Jfr min avh. »Zur Geschichte d. chr. Heilsgew., 
sid. 65 ff.) 
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konsekvent bli korrelata storheter. Den kristnes syndmedvetande 
aktualiseras i regel icke genom reflexionen över avståndet från det 
etiskt-religiösa idealet såsom sådant, utan först genom konkreta 
överträdelser av vissa moraliska föreskrifter, där »den fria viljan? 
öppet biträder den syndiga lusten. På grund av det abstrakt- 
metafysiska inslag, som Augustini gudsbegrepp alltid behåller, 
har det ej varit honom möjligt att med avseende på synden an- 
lägga en genomgående religiös aspekt. När synden i detta sam- 
manhang först och främst uppfattas som hinder vid den moraliska 
rening, som måste föregå hinsideslivets saliga skådande, kommer 
pliktbegreppet nödvändigt att relativiseras och avståndet från >»det 
högsta goda» att uppfattas blott såsom något mindre gott. Först 
när gudstanken får levande drag och relation till den troendes 
närvarande liv, ställes det som skiljer från Gud under en absolut 
dom. Den mänskliga personligheten med dess gåva att i frihet 
avgöra sig för eller emot Guds nådesuppenbarelse träder då på 
ett annat sätt i förgrunden. Detta är förutsättningen för att skuld- 
kategorien skall få den vidsträcktare tillämpning, som tar sikte icke 
blott på akuta lagöverträdelser, utan på den antireligiösa sinnes- 
författningen ö. h. 

Ehuru Augustinus ej trängt fram till en konsekvent religiös 
synduppfattning i denna anda, så föreligga dock hos honom just 
i samband med hans humilitasbegrepp tankegångar, som i vid- 
sträckt mån neutralisera verkningarna av den atomistiska betrak- 
telsen. Ty humilitas betyder hos Augustinus ingalunda blott en 
negation av den sinnligt bestämda concupiscensen och bön om 
rening från densamma, utan tillika motsatsen till mänsklig själv- 
hävdelse gentemot Gud och blir lika med villighet att giva Gud 
äran. »Den ödmjuke Kristus> är icke blott föredöme ifråga om 
vår hållning till det timliga, han tänkes också såsom den som 
krossar vår egenrättfärdighet och hos oss tänder en kärlek till 
Gud, som är verksam genom gärningar. Ehuru Augustinus, så- 
som vi tidigare sett, ej i någon större utsträckning använder con- 
cupiscensbegreppet såsom beteckning för det antireligiösa mo- 
mentet i det kristna livet, utan härför mestadels gör bruk av 
termen superbia, så står dock fast, att han via »>högmodet> nal- 
kats en djupare förståelse för synden ö. h. och enkanneligen i 
det kristna livet. Den starka betoning av förlåtelsemotivet, vi 
hos honom funnit, och den innerlighet, som präglar hans tanke- 
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gang härvid — vi återkomma senare till detta — vore otänkbar, 
om icke synden såsom religiös storhet spelade en verkligt fram- 
trädande roll. 

Det är på denna väg Augustinus nått fram till en fördjup- 
ning av ödmjukhetsidealet, som utifrån den blott nyplatonska 
betraktelsen vore otänkbar. Ödmjukheten innebär för Augusti- 
nus i detta sammanhang ett verkligt relationsförhållande till Gud 
(conversio ad Deum), ej blott såsom »>»det oföränderliga goda”, 
som är mer värt än allt timligt och förgängligt, utan såsom den 
vilken människan obetingat skall underordna sig och giva all ära. 
Den ödmjuke gör allting propter Deum, intet för sin egen skull. 
Därför uttömmer sig ej ödmjukheten i några som helst asketiska 
gärningar. De äro av intet värde, om den inre ödmjukheten saknas. 
Augustinus varnar i inträngande ord yrkesasketerna (munkar och 
»jungfrur>) för högmodets gift." Mot högmodet måste vi vara på 
vår vakt även vid vira till det yttre goda gärningar (etiam in 
recte factis timenda). Högmodet avbryter varje förbindelse med 
Gud;” det är »det förnämsta hindret för kärleken? till honom? och 
omöjliggör en rätt syndabekännelse.' 

Det är uppenbart, att i samma mån som den ännu hos de 
troende kvardröjande syndigheten ses under denna synvinkel varje 
distinktion mellan en syndig naturbeskaffenhet och liberum arbi- 
trium såsom något därifrån åtskilt skall visa sig omöjlig att genom- 
föra. Högmodet är redan såsom sådant synd, det står fast för 
Augustinus. Superbia är på ett helt annat sätt identisk med den 
inför Gud ansvariga personligheten än den sinnligt betonade con- 
cupiscensen. Medan i senare fallet »den fria viljan» står emot 
>den onda lusten? såsom en utanför jagets egentliga centrum lig- 
gande princip, blir viljan i förra fallet en odelbar storhet, som 
såsom totalitet träder inför Gud. Det är Augustini metafysiskt- 
dualistiska 'och asketiska inställning, som hindrat honom att konse- 
kvent låta den religiöst-personliga synduppfattningen bestämma 
betraktelsen och som framför allt ifråga om synden i det kristna 
livet gjort åskådningen vacklande och motsägelsefull. 

Ett eklatant exempel på denna osäkerhet ha vi i det sätt, 


- oo 


' Jfr HARNACK, Dg. III s. 233 f. — Fit miris modis, ut de falsa humilitate 
magis quis infletur quam si apertius superbiret. (II 642). 

>” X 206; IV 1205, 302; V 656, 874. 

> VII 1031. | 

1 V 153. 
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varpå Augustinus bedömer okunnigheten såsom medverkande faktor 
vid de troendes synd. Enligt Augustinus är vid sidan av con- 
cupiscensen okunnigheten (ignorantia) eller hjärtats förbindelse 
(caecitas cordis) den huvudform, vari synden utövar sitt välde. 
Blindheten är den intellektuella, begärelsen den viljemässiga skada, 
som Adams synd avkastat. Vad menar nu Augustinus om okun- 
nighetens roll ifråga om synden och huru äro okunnighetssynderna 
att bedöma? 

Utsagorna härom låta sig näppeligen inbördes harmonisera. 
Å e. s. möta vi yttranden — och det från vitt skilda tider av 
Augustini skriftställarskap — i vilka ett faktiskt tvång att synda 
ej synes upphäva en gärnings karaktär av skuld. I Op. imperf. 
contra Julianum I 105 skriver Augustinus: »Det är nödvändigt, 
att den syndar, som av okunnighet om sin plikt handlar rakt emot 
densamma. För sådana synder anropas Gud, när det heter: tänk 
icke på min ungdoms synder och min okunnighet! Om den rätt- 
färdige Guden icke tillräknade [(imputaret) detta slags förseelser, 
skulle den troende människan ej behöva bedja, att de skulle bli 
henne förlåtna.> Än tydligare uttrycker han sig i sitt (år 418) 
till påven Sixtus ställda brev: >»Varken ifrån synder, som män- 
niskan fått genom arv, eller ifrån sådana förseelser, som man ?t 
sitt eget liv drager över sig, antingen genom brist på insikt eller 
bristande vilja att skaffa sig insikt, eller som man under kunskap 
om lagen stegrar till medveten överträdelse: (varken från de ena 
eller de andra) kan någon befrias eller rättfärdigas annat än genom 
Guds nåd.” 

Mot sådana yttranden stå emellertid andra, som klart göra 
gällande, att bristande insikt urskuldar den syndande. I De lib. 
arbitrio (3: 50) är tal om de bevekelsegrunder, som driva viljan; 
där heter det: >»Vilket nu än detta motiv för viljan är, gäller, att 
ifall man ej kan motstå detsamma, så är en eftergift ej synd; 
men kan motstånd göras, så må det ske och ingen synd kommer 
till stånd. Men kanhända bedrager synden den oförsiktige? Ma 
man då vara försiktig, så att man ej blir bedragen! Eller den 
bedrägliga makten är så stor, att man alls ej kan genomskåda den? 


" Att med ERNST: Die Werke und "Tugenden der Ungläubigen nach St. Augustin 
(sid. 204 f.) och ehuru försiktigare MAUSBACH (a. a. II sid. 234 f.) låta dessa ytt- 
randen gälla endast den syndighet, som är förenad med arvsynden (alltså avse tiden 
före dopet) synes mig vara ctt otillåtet avtrubbande av ifrågavarande utsagors verk: 
liga innebörd, som är rent generell. 
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Om så är fallet, så är det ingen synd; ty vem kan anses synda 
ifråga om sådant, som ej på något sätt kan undvikas? — — 
Det räknas dig ej till skuld, att du mot din vilja brister i insikt, 
utan att du försummar att utforska, vad du ej vet. — — Det som 
någon utan att veta det gör orätt och det som han trots god vilja 
icke kan göra, kallas synd endast såtillvida, som det har sitt ur- 
sprung i den en gång förövade fria viljesynden> (d. v. s. Adams 
synd). Om sådant gäller samma som ifråga om concupiscensen 
hos de pånyttfödda, att det blott i oegentlig mening är att be- 
trakta såsom synd; den verkliga synden begås »med fri vilja och 
insikt>. I anslutning till Pauli ord om lagens betydelse med hän- 
syn till syndens kännedom utvecklar så Augustinus, hurusom till 
syndens fulla begrepp hör kännedom om det mot densamma stå- 
ende lagbudet.” 

Denna skenbart enkla princip om okunnighetssyndens skuld- 
frihet kompliceras likväl i hög grad genom de restriktioner, som 
härvid inställa sig och som ha omedelbart sammanhang med Au- 
gustini fördjupade religiöst-psykologiska reflexion. Intet är Au- 
gustinus i grunden mera främmande än en flack intellektualism. 
För honom bebo intellekt och vilja ej s. a. s. skilda domäner av den 
mänskliga personligheten, utan äro förenade i varje moment av 
verksamhet eller tanke. Bakom varje viljeyttring står en funktion 
av intellektet, bakom varje tanke i sin tur en viljeakt.” Det är 
därför också naturligt, att Augustinus ej utan vidare låter >okun- 
nigheten> gälla såsom sista instans, utan går därbakom och spörjer 
efter det djupare sammanhanget. Och härvid framställer sig för 
honom den viktiga kategorien av självförvållad blindhet. För 
en dylik föll judafolket offer, när de vägrade att tro sin Herre och 
Messias och förde honom till korsets död.? En dylik okunnighet 


" De div. quaest. ad Simpl. I q 1,2--5; jfr Ench. 22. 

” Om det »voluntaristiskar grunddraget i Augustini tänkande se t. ex. W. 
KAHL: Die Lehre vom Primat des Willens bei Augustin, Duns Scotus und Descartes 
(1886); SEEBERG, Dg. II 383 ff. — Gränsen mellan Augustinus och den orientaliska 
teologien är i detta sammanhang kanske tydligare än eljest. Inom orientens teologi 
är dock på varje punkt ratio i förhållande till voluntas det överordnade, viljan följer 
den rätta kunskapen: liksom synden i vid utsträckning är en följd av försvagad 
insikt, betonas också vid förlossningen det intellektuella momentet (gnosis) starkt. 
Hos Augustinus har voluntas på helt annat sätt ryckt fram i förgrunden såsom själv- 
ständig princip; concupiscensen är viktigare än ignoransen, ja, i många fall grund 
för denna. Förlossningen verkas här ej heller främst genom gnosis eller genom 
sexempel», utan genom viljans stärkande förmedelst nådens direkta »inspiration>. 

3 C. Jul. Pel. 5: 8, jfr perf. just. 1. 


218 


är ingenting annat än resultatet av otro och straff för ett egen- 
rättfärdigt och stolt sinnelag. Augustinus refererar till andra bib- 
liska utsagor (Jos. 11,20, 2 Tess. 2:10) för att visa, att det ges en 
»hjärtats förvändhet, varvid man ej hör sanningen och därför syn- 
dar och varvid på detta sätt synden själv blir till straff för en 
tidigare synd.>" Ja, Augustinus kan t. o. m. under intrycket av 
denna tankegång ställa frågan: >»Vem skulle väl frivilligt vara 
blind till hjärtat, när ingen frivilligt är blind ens till kroppen?» 

Att i samband med föreställningen om en självförvållad 
blindhet och den därvid mötande tanken på all blindhet såsom 
självförvållad ett djupare viljebegrepp träder oss till mötes, är 
uppenbart. Det är då fråga om en tillämpning även på helgelse- 
livet av den med avseende på tiden före dopet gällande tanken, 
att >omöjligheten> av ett dygdigt liv ingalunda utesluter skuld å 
människans sida. Liberum arbitrium ter sig ej längre såsom en 
fristående psykisk kraft i förhållande till den perdurerande vilje- 
riktning, varur de syndiga impulserna framvälla. Konsekvent borde 
emellertid Augustinus på denna väg ha förts till ett principiellt 
förnekande av såväl concupiscensens som ignoransens skuldfrihet 
även hos de omvända. Att så också momentant är fallet, visar 
tydligare än något ställe jag känner följande av biblisk anda präg- 
lade uttalande i De pecc. mer. et rem. (2: 26 f.). Sedan Augustinus 
först utvecklat, hurusom både ignoransen och concupiscensen ha 
sin rot i superbia och att också deras makt skall fortfara, så länge 
denna stolta självtillräcklighet varar, fortsätter han såsom svar på 
frågan, varför ingen människa kan vara utan synd: >»Jag kunde 
lätt och fort svara: emedan människorna icke vilja”. Men 
varför vilja de ej? Emedan de äro dåraktiga och förförda av falsk 
lust. Att bryta dessa båda hinder, därtill måste nåden med sitt 
ljus och sin sötma förhjälpa. »Men att nåden icke hjälper, 
därtill ligger grunden åter hos dem själva, icke hos Gud... 
Ty orsaken till alla mänskliga synder är stoltheten. För 
att bryta och borttaga den har läkemedlet nedkommit från him- 
melen; till den av stolthet uppblåsta människan har den i barm- 
härtighet sig förnedrande Guden sänkt sig.»? I riktning mot detta 


" C. Jul. Pel. 5: 12. 

H Op. imp. 1: 47. 

3 Jfr De perf. just. 15: Si autem non potest vitari (peccatum), praeterita 
voluntas hoc fecit; et tamen vitari potest, non quando voluntas superba laudatur, 
sed quando humilis adjuvatur. Det är ej på lib. arbitriums motstånd, som den 
avgörande tonvikten faller, utan på den till nåden flyende viljan. 
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fördjupade självbedömande föra faktiskt Augustini tankar i samman- 
hang med »ödmjukheten>. Ty, såsom vi sett, har hos honom det 
urkristna ödmjukhetsmotivet återuppstått i en renhet, som om vi se 
på hans personliga fromhet aldrig på ett avgörande sätt för- 
dunklas genom en uppskattning av yttre övningar i den vulgära 
fromhetens anda eller en betoning av det asketiska momentet på 
bekostnad av den religiösa innerligheten. I Augustini förkunnelse 
bryter också denna personliga grundstämning åter och åter fram 
med en kraft och uttrycksfullhet, som under dess gång genom den 
västerländska fromheten aldrig skulle helt kunna undertryckas. 


Vi ha i det föregående egentligen blott uppmärksammat de 
impulser till hinder för ett konsekvent och läromässigt utfört evan- 
geliskt självbedömande, som sammanhänga med Augustini nypla- 
tonska beroende. Emellertid är det nödvändigt att aktge även på 
det andra moment, som härvid varit av avgörande betydelse: in- 
flytelserna från den kyrkliga praxis, som i västerlandet satt sig 
igenom. De störande verkningar, som härifrån utgått, kunna vi 
bäst överblicka i samband med Augustini ställning till frågan om 
dödssynd och förlåtlig synd. 

I själva verket var det utifrån Augustini fördjupade synd- 
begrepp — synd = superbia, aversio a Deo eller ovilja att söka 
hjälp genom flyende till nåden — omöjligt att i anslutning till 
traditionell botpraxis noga angiva vissa synder såsom dödssynder 
och andra såsom förlåtliga synder. Redan den tidigare utveck- 
lingen hade ju visat tendens att spränga denna ram. Trots den 
starka betoning av sinnelagets eller »hjärtats> allena utslagsgivande 
roll i detta sammanhang, inställer sig likväl åter i botinstitutio- 
nens intresse med en viss inre nödvändighet behovet av en på- 
taglig yttre gränsreglering. Så se vi även Augustinus gång på 
gång i färd med att in concreto söka fixera skillnaden mellan 
sådan synd, som upphäver nådaståndet, och sådan, som endast 
innebär ett momentant hämmande av den en gång inslagna rikt- 
ningen. Men den fördjupning hans nya syndbegrepp representerar 
hindrar honom dock från varje rent mekanisk och yttre avgräns- 
ning. Samma konkreta handling kan under olika omständigheter 
framstå antingen såsom dödssynd eller såsom förlåtlig synd eller 
såsom ett felsteg, vars skuldkaraktär helt är upphävd (t. ex. genom 
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ignorans). Saken måste i varje fall särskilt övervägas. Det är en 
mera komplicerad betraktelse, som härigenom lägges till grund 
för bedömandet. Man skulle kunna säga, att vid Augustini hit- 
hörande tankar om synden på ett egendomligt sätt bryta sig emot 
varandra det gamla, för den offentliga botdisciplinen avpassade 
objektiva syndbegreppet och en uppfattning av synden, som räknar 
med subjektiva faktorer såsom avgörande. Att vi härvidlag ha 
att konstatera ett framsteg i syndmedvetandets historia ligger i 
öppen dag. 

Trots detta kunna vi ej fördölja för oss, att genom denna 
förknippning med det kyrkliga botinstitutet en ödesdiger störning 
har inkommit i det kristna självbedömandet. Varje yttre norm 
måste här verka osäkerhet och förorening. Ty det gudomliga 
bedömandet av det onda, som för syndmedvetandet måste vara 
det ytterst reglerande, löper alltid fara att förblandas med mänsk- 
ligt-humana synpunkter, när ett kyrkligt reglerat botväsen gör sina 
intressen gällande. Den betraktelse, som (jfr ovan sid. 58 f.) har ett 
visst berättigande ifråga om andras synd, kommer då att uttränga 
den omedelbart religiösa, som fäller domen inför Guds ögon. Inner- 
ligheten och allvaret bli därvid alltid med nödvändighet hotade. 
Faran blir helt naturligt större, ju mera dominerande botinstitutets 
roll är med avseende på den enskilde och församlingslivet i stort. 
De störande inverkningarna kunna avläsas efter den grad, i vilken 
det subjektiva syndmedvetandet härvid giver utrymme åt ett kyrk- 
ligt fixerat, rent objektivt bedömande av synd och skuld. 

Augustinus skiljer alltså på synder, som upphäva gemen- 
skapen med Gud och sådana som endast störa densamma. Han 
rör sig härvid med en hel rad av synonyma beteckningar. De 
förra kallas: peccata mortalia, p. gravia eller graviora, p. capitalia, 
damnabilia, crimina, facinora, scelera; de senare: peccata levia 
eller leviora, p. venialia, p. minuta, p. quotidiana etc. Till döds- 
syndens fulla begrepp hör, att den är ett med vett och vilja 
fullbordat bortvändande från Gud, medan den förlåtliga synden 
innebär ett ofrivilligt avvikande från den rätta vägen. Här är 
man emellertid inne på ett gebit med ytterligt svävande och obe- 
stämda gränser. Särskilt komplicerad blir betraktelsen i samband 
med reflexionen över ovetenhetens roll, då ju ovetenheten kan bero 
av bristande vilja att övervinna densamma. Vi tycka oss höra 
upptakten till den medeltida kasuistikens diskussioner angående 
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den undkomliga och oundkomliga ignoransen (ignorantia vincibilis 
och invincibilis), när vi hos Augustinus läsa följande: »Men då 
överallt Han är närvarande, vilken på mångahanda sätt... kallar 
de bortgångna, lär de troende, tröstar de väntande, hör de bed- 
jande, så räknas dig ej till skuld, att du mot din vilja icke vet, 
utan att du försummar att utforska, vad du icke vet; ej heller 
att du underlåter att förbinda de sargade lemmarna, utan att du 
föraktar den som är beredd att hjälpa.>" Huru många spörsmål 
kunna ej i detta sammanhang inställa sig, som göra självbedö- 
mandet osäkert! Främst den frågan: huru mycken ansträngning 
att övervinna ingnoranscn skall från människans sida ha gjorts i 
det ena eller andra fallet, för att den ej skall anses självförvållad.” 
Även slutet av det anförda citatet utgör i sitt slag ett förebud till 
ett annat problem i den medeltida kasuistiken, nämligen frågan 
huru långt i praktiken min plikt emot nästan sträcker sig.? 

Genom indragandet av dylika komplicerade synpunkter kunna 
sådana försök, som eljest ofta möta hos Augustinus, ej genom- 
föras: att begränsa den svåra synden t. ex. till brott emot något 
av dekalogens bud.? Sinnelagsmomentet kräver åter och åter att 
bli uppmärksammat. Såsom svaghets- och okunnighetssynder kunna 
gälla även sådana försyndelser, som objektivt sett äro att betrakta 
såsom svåra. Bland dödssynderna avskiljer Augustinus såsom sär- 
skilt svåra de s. k. ondskesynderna (peccata ex certa malitia).” 
Huru dominerande den subjektiva betraktelsen hos Augustinus är, 
visar ej minst den uttolkning av begreppet synd emot den he- 
lige Ande, som hos honom — såvitt jag vet första gången i klar 
formulering — möter. Enligt Augustinus betyder denna synd den 
slutgiltiga obotfärdigheten (impoenitentia finalis), som stänger sig 
för den kyrkliga bättringsförkunnelsen.” 

En relativt starkare benägenhet röjer Augustinus att positivt 


- 


' De nat. et gr. 81; jfr De lib. arb. 3:53. 

> In Ep. Jo. 47:4, 6 gör Augustinus en rad kasuistiska uttalanden i samband 
med peccatum ignorantiae. Jfr ock De gestis Pel. 42. 

3 Enligt min tanke äro de kasuistiska distinktioner i denna sak, som nödvän- 
digt följa botpraxis i spåren och som förr eller senare driva till anläggande av rent 
»naturliga? synpunkter, minst lika viktiga för förståelsen av kärleksbudets relativisering 
som det eudaimonistiska hänsynstagande till det egna jagets intressen, vilket — 
något som särskilt HoLL så starkt betonat — följer med amor-sui-begreppets fram- 
skjutna plats i den augustinska (resp. katolska) religionskonceptionen. 

4 Så Serm. 351:4, 7; De fide et op. 18:33 ff. 

5 De div. quaest. 83:26 och Quaest. in Hept. 1:4. 

” V: 455, 464; III 1778. 
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fixera sådana synder, som äro att anse såsom oundvikliga i det 
kristna livet och därför utan vidare skola gälla såsom »>förlåtliga”. 
Hit räknar Augustinus hårda ord, som i hastigheten fällas, upp- 
brusande vrede, tillfälligt överskridande av det nödvändiga ifråga 
om mat och dryck, att man faller i omåttligt skratt och »andra 
småting, som höra det dagliga livet till>." Somligt, som eljest ej 
medför synd, kan, under vissa omständigheter, vara lätt synd: så 
t. ex. det äktenskapliga umgänget mellan troende makar i annat 
syfte än att avla barn." På grund av den ännu kvardröjande 
»svagheten> både ifråga om vilja och kunskap äro vi ej i stånd 
att uppfylla >»hela lagen». Grunden till denna omöjlighet är, att 
när en frestelse är övervunnen, genast en annan infinner sig och 
överrumplar oss, innan vi hunnit samla oss från den förra.? Så- 
lunda händer det även den mest fullkomlige, att han ådrager sig 
skuld >genom att låna sitt öra åt något, som ej borde åhöras, 
eller sin tunga åt något, som ej borde sägas, eller sitt hjärta åt 
tankar, som äro otillbörliga».'" 

Men även vid dessa synder ställes dock förlåtligheten i sam- 
band med deras psykologiska bakgrund: de äro ej längre uttryck 
för en härskande, utan för en bortdöende princip. Den verkliga 
viljan är dem emot och söker undvika dem, om ock momentana 
nederlag inställa sig. Upphör människan att kämpa emot dem, 
draga de henne snart i fördärvet. Augustinus kan därför ej nog 
varna för att ringakta de dagliga och små synderna. Även dessa äro 
synder emot Gud och kräva allvarlig bön om förlåtelse.” >Om de>, 
säger han, »aktas ringa, emedan de äro små, så må de likväl fruktas, 
emedan de äro många”> (IV: 1700). »Om du föraktar dem, när du vä- 
ger dem, så må du bäva, när du räknar dem» (III 1982). Många små- 
synder kunna tillsammans utgöra ett helt, som bringar oss på fall, 
alltså samla sig till en dödssynd. Här framträder relationen till det 
bakomliggande sinnelaget klart och tydligt, i det den talrika 


' Serm. 9:18; 278: 12; De pecc. mer. et rem. 2:3 ff, 17 f. 

? I detta och vissa andra fall ha vi exempel på en rent objektiv och yttre 
norm för bedömandet av synden. Som vi ovan sett, är dock Augustinus ifråga om 
det sexuella livet mycket tveksam, om det ö. h. skall kunna gälla såsom skuldfritt 
(alltså även när det sker generandi causa). 

3 Serm. 156:9; In ps. 118, Serm. 3: 2. 

4 De spir. et litt. 36: 6s. 

5 Ideo factum est in loco infirmitatis hujus, ne superbe viveremus, ut sul 
quotidiana peccatorum remissione vivamus (Contra Jul. Pel. 4:28). 
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mängden av småsynder kunna vittna om slapphet i kampen mot 
desamma." Begreppet »>förlåtlig> i sammanhang med dessa synder 
motiverar därför Augustinus ej närmast med deras objektivt obetyd- 
liga art, utan med deras relation till totalriktningen av människans 
liv. När vi höra Augustinus tala om den förlåtelse, som kommer dem 
till del, märka vi också rätt väl avståndet från en Tertulliani tankar 
om den kristnes bot. >In via fidei pro non peccantibus habentur, 
quibus peccata non imputantur. — — Hoc (sc. remissionem) praestant 
viae Domirni; ac per hoc, quoniam justus ex fide vivit, ab ista via 
Domini illa alienat iniquitas, quae est infidelitas. In hac autem: 
via, id est in fide pia, quisquis ambulat, aut peccatum non ope- 
ratur, aut si quid a deviante committitur, propter viam non 
imputatur et tanquam non fuerit operatus accipitur. (En 
in ps. 118 Serm. 3:3). Vägen till förlåtelse är ej i första hand 
bestämda prestationer för syndens objektiva sonande, utan att vi 
>på trons väg> omfatta Guds nåd. 

Denna djupare betraktelse får dock hos Augustinus ej med 
full konsekvens komma till sin rätt. Syndaförlåtelsen förbindes. 
ej blott med trons och ödmjukhetens rent subjektiva moment. 
Kyrklig tradition och praxis tränga sig förvirrande in och modi- 
fiera den rena innerlighetens krav. Detta visar en blick på Au- 
gustini tankar angående den för synden erforderliga boten. 


Augustini delade med den kyrkliga traditionen i västerlandet 
tanken, att kyrkan var den nödvändiga ramen för den enskildes 
kristna liv. Är Gud fadern, som ger livet, så är kyrkan »mo- 
dern>, som föder och fostrar sina barn: Deus pater — Ecclesia. 
mater. Kyrkan representerar den gudomliga kärleken på jorden;: 
hon är boning för kärlekens Ande. Allenast hon kan åt män- 
niskorna förmedla Guds syndaförlåtande kärlek: syndaförlåtelsen är 
därför en kyrkligt reglerad handling, samtidigt som den är ett 
uttryck för Guds kärleksvilja. Utifrån denna tankegång är det 
ock, som Augustinus med sådan kraft gentemot donatisterna häv- 


' Denna tanke — de små syndernas summering till en dödssynd — är något, 
som för den i skolastiska kategorier tänkande MAUSBACH (a. a. I sid. 240, vilken eljest 
prisar Augustinus såsom den där i särskild grad bidragit till utformande av den för- 
låtliga syndens begrepp) ter sig såsom en oklarhet, vilken han genom konstlade 
harmoniseringsförsök söker häva. Att för skolastiken t. o. m. tusentals småsynder 
aldrig kunna bli annat än småsynder, beror på den objektiverande betraktelse, som. 
där längt starkare än hos Augustinus gör sig gällande. 
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dar kyrkans icke blott rättighet, utan också skyldighet att på nytt 
(ej blott en gång i dopet) meddela förlåtelse för synd. Augustinus 
prisar det just såsom »den katolska kyrkans» stora företräde gent- 
emot sekten, att den ej genom att neka den förnyade syndaförlåtelsen 
och beröva människorna »spes veniae>” störtar dem i förtvivlan 
(desperatio). Utan villkor kan dock förlåtelse ej skänkas. Kyrkan 
måste tillgodose icke blott den gudomliga kärlekens, utan också 
rättfärdighetens fordringar. Den måste försäkra sig om, att icke 
syndaren med obruten syndavilja införlivas i det samfund, varest 
kärlekens Ande härskar. En allvarlig botgöring måste föregå åter- 
upptagandet i församlingen. 

Hos Augustinus föreligger emellertid ifråga om boten en upp- 
fattning, som i väsentliga avseenden skiljer sig från den äldre åskåd- 
ningen i västerlandet. Redan i föraugustinsk tid spåra vi ten- 
denser till nybildningar på detta område. Men hos Augustinus 
se vi, huru i sammanhang med en utpräglad betoning av bot- 
göringens pedagogiska uppgift den gamla offentliga boten ej längre 
spelar samma dominerande roll som tidigare. Denna botform be- 
dömde ju synden efter ett primitivt antingen — eller med hänsyn 
till alternativet: sträng, offentlig botgöring eller bot för »lätta> 
synder. Hos Augustinus inskjuter sig, låt vara utan klart fixerad 
omfattning, en ny botform, som s. a. s. ligger mellan den gamla 
offentliga boten och de troendes över hela livet utsträckta bot. I 
princip fasthöll även han vid den äldre praxis: utom poenitentia 
catechumenorum kände han dels poenitentia fidelium, dels poeni- 
tentia lapsorum.” Och den sistnämnda försiggick i regel i form 
av offentlig botgöring medelst offentlig syndabekännelse och 
passerandet av de traditionella >botstationerna?.” Tvång var den 
offentliga botgöringen av allt att döma endast i sådana fall, att 
den begångna synden väckt offentlig förargelse i församlingen. Till 
denna kategori synes Augustinus ha räknat avgudatjänst, vidske- 
pelse, trolldom, häresi och schisma; vidare förbrytelser, som av- 
dömdes inför världslig eller kyrklig domstol samt äntligen >ondske- 
synderna». Ondskan (malitia) återfinnes i synnerhet hos vane- 


: Una (sc. poenitentia) est quae novum hominem parturit, donec per baptismum 
salutare omnium praeteritorum fit ablutio peccatorum; altera vero poenitentia est, 
cujus actio per totam istam vitam, quam in carne mortali degimus, perpetua suppli- 
cationis humilitate subeunda est..., tertia actio est poenitentiae, quae pro illis 
peccatis subeunda est, quae legis decalogus continet (Serm. 351:2 f.). 

” De symb. ad cathech. 7:15; VII 636. 
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syndaren, som på en gång är förstockad och åtnjuter dåligt rykte. 
Syndare av detta slag behöva en längre tids kyrklig disciplinering. 
Den allmänna opinionen i församligarna har dock av allt att döma 
krävt sträng botgöring endast för otukt (impudicitia), avgudatjänst 
(idololatria) och mord (homicidium).” 

Upprätthölls alltså i princip den gamla tudelningen av boten 
i offentlig bot och >»de troendes bot”, så inskjuta sig nu såsom 
nämnt mellan dessa båda vissa modifierade botformer, som voro 
en omedelbar konsekvens av den fördjupade reflexionen över syn- 
dens väsen och som därtill med stigande kraft fordrades av alle- 
handa praktiska grunder. Så kände man en halvoffentlig bot, 
som innebar befrielse från offentlig syndabekännelse, men under- 
kastelse i övrigt under reglerna för kyrklig bot. Men härtill kom 
en botgöring, som helt synes ha varit undandragen offentligheten 
och varit en sak mellan den felande och församlingsföreståndaren 
(antistes). I Serm 82. läsa vi: ipsa corripienda sunt coram omnibus, 
quae peccantur coram omnibus; ipsa corripienda sunt secretius, quae 
peccantur secretius. Till denna kategori kunde Augustinus — under an- 
given förutsättning: att offentlig anstöt ej väckts — utan betänkande 
hänvisa även de gamla grova dödssynderna.” I synnerhet där okunnig- 
het eller .överilning förmildrade domen, kunde sådan bot komma till 
användning: Non sunt cogendi ad poenitentiam luctuosam, quam- 
vis peccata fateantur.? Vid denna botform var också den gamla, 


! De fide et op. 19:34; VI 220. Jfr Loofs Dg. s. 343. 

” Angående den »hemliga boten» (confessio secreta) hos Augustinus har på sistone 
mellan katolska teologer förts en ingående och klargörande debatt. Diskussionen 
har framför allt rört sig om ett arbete av den katolske Tiibingerprofessorn KARL ADAM: 
Die kirchliche Sindenvergebung nach dem hl. Augustin (Paderborn 1917), vari 
Augustinus framställdes såsom banbrytaren för den kyrkligt ledda privatboten, i det 
han enligt Adam, under mogen förståelse för att den offentliga kyrkoboten överlevat 
sig själv, åsidosatte alla principiella betänkligheter emot kyrkobot utan bann och 
offentlig tillrättavisning (correptio publica). Mot denna uppfattning uppträdde med 
stor skärpa jesuiterdoktorn B. POSCHMAN i sin broschyr: >Hat Augustin die Privat- 
busse eingefuhrt»? (Braunsberg 1920). I en ny utredning av Augustini bottankar 
(Die geheime Kirchenbusse nach dem hl. Augustin, 1921) har Adam ytterligare ut- 
vecklat sin ståndpunkt. För samma mening har inträtt P. GALTIER: Saint Augustin 
a-t-il confessé? (Paris 1921) och H. BREWER i Z. K. Th., 45 (1921) sid. 1—42. 
Till Adams teser må anmärkas, att där en bestämd överskattning av den princi- 
piella räckvidden av de hos Augustinus mötande modifikationerna i den gamla 
praxis gör sig gällande. Med SCHEEL och andra (jfr Scheels recension i Th. L. Z., 
1922, sid. 193 f. och 220 f.) må pekas på det faktum, att den regelrätta »biktbotens> 
framträdande senare under medeltiden saknar tydlig anknytning till tidigare kyrklig 
praxis, då tvärtom uppfattas såsom en nyhet. Det är också tydligt (Serm. 392: 3, 3), att 
den mera privata boten ej ansågs likvärdig med den offentliga, i det man väl nöjde 
sig med den förra, men tillrådde den senare. (Ifr LooFs, Dg. sid 343.) 

3 De div. quaest. 83: 26. 


15— 23440. G. Ljungsren. 
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ännu för den offentliga boten gällande grundsatsen genombruten, 
att den ej mer än en gång skulle få upprepas. FEj minst i det 
avseendet är framträdandet av tendenser till en hemlig bot av 
stor betydelse. 

Vid de ovan nämnda kategorierna av bot är det för Augustinus 
alltid fråga om »svåra synder>, som bringa nådaståndet om intet 
och som ej utan förmedling av det kyrkliga ämbetet kunna förlåtas. 
Härtill sällar sig den bot, som de fromma hela livet måste öva 
för de lätta, dagliga synderna. För dessa äro enklare soningsmedel 
tillräckliga. Här anbefaller också Augustinus de traditionella for- 
merna: bön, framför allt Fader Vår med dess femte bönepunkt, 
samt fastor och allmosor." 

Den omständighet, att boten för Augustinus ej är en sak av 
ren innerlighetskaraktär utan sättes i sammanhang med akter av 
kyrkligt reglerad karaktär, har ej kunnat undgå att på sitt sätt. 
menligt påverka hans bedömande av det kristna livets förutsätt- 
ningar och villkor. Så finner man, huru Augustinus ej står helt 
främmande för den kvantitativa, atomiserande betraktelse, som bröt 
sig väg i den gammallatinska kyrkan och enligt vilken Gud för 
varje begången synd måste försonas med en däremot noga avvägd 
botgöring. Boten får under denna aspekt karaktär av självbe- 
straffning.” Gud skall även enligt Augustinus blidkas (placari), 
han skall få satisfaktion för den mot honom begångna oförrätten.” 
Ej blott de yttre gärningarna kunna falla under denna synpunkt, 
så sker ock understundom med själva den inre själsprocessen, den 
ånger och sorg, som människan känner över synden. Det skall 
vara en viss proportionalitet i detta avseende. Därför uppställer 
Augustinus särskilt med hänsyn till den privata boten såsom regel: 
in actione poenitentiae non tam consideranda est mensura temporis, 

! Ehuru otvivelaktigt tudelningen av synden i dödssynd och förlåtlig synd är 
en fast tankegång hos Augustinus, så se vi likväl, huru föga stadga reflexionen över 
denna sak hos honom vunnit. Så talar han De civ. Dei 21 c 27:25 om synder, 
som »förhindra ingången i Guds rike, men likväl vinna förlåtelse på grund av heliga 
vänners förtjänster», även om de ej före döden utplånats genom allvarlig bättring. 
Om dessa synder tillägger han: Quae sint ipsa peccata ..., difficillimum est inve- 
nire, periculosissimum definire. — På ett annat ställe talar han om tankesynder av 
oren art såsom svår synd men tillägger, att de >mycket lätt förlåtas», i det man 
slår sig för sitt bröst och säger: Förlåt oss våra skulder. (De trin. 12, 15, 18.) 

? Puniendum est peccatum aut a te, aut a me. Punitur ergo peccatum aut ab 
homine poenitente, aut a Deo judicante. (Serm. 19:2; V 133) 

3 Angående termen satisfacere Deo och liknande (placare, flectere, propitiare 


Deum) se särskilt J. GOTTSCHICK: Augustins Anschauung von den Erlöserwirl:ungen 
Christi, Z. Th. K. 1901, sid. 139 ff. 
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quam doloris (Enchir. 65). T. o. m. bedjandet av Fader vår för 
de dagliga synderna kan understundom framställas såsom en till 
Gud erlagd satisfaktion." 

I regel är det dock ej denna tankegång, som för Augustinus 
är avgörande. Bönen betraktas vanligen ej såsom gottgörelse, utan 
såsom ett med dopet parallelt medel för vinnande av förlåtelse.” 
Det är dock i sista hand för Augustinus alltid på det omedelbara 
personliga förhållandet mellan själen och Gud, som det kommer 
an. Den juridiskt-objektiva betraktelsen neutraliseras i omfattande 
mån av en djupare, psykologiskt orienterad åskådning. Och boten 
får mera karaktär av kyrkligt fostringsmedel än av bestraffning 
efter rättslig måttstock. Det är ju också Gud själv, som hos män- 
niskan väcker redan de första rörelserna av botstämning och ånger, 
varigenom hon förberedes för nådens mottagande i justificatio. 
Augustinus har flyttat tonvikten från tanken på boten såsom 
något objektivt, tillfyllestgörelse till föreställningen därom såsom 
något subjektivt, ett botfärdigt sinnelag, som kan mottaga nåd och 
personligt uppfattad syndaförlåtelse.? Orden >förtjänst> eller >»för- 
tjäna? (meritum, mereri) ha i sådana sammanhang en rent neutral 
karaktär, stå såsom beteckning för en sedlig eller religiös aktivitet, 
som ej utesluter, utan tvärtom förutsätter nåden. 

Detta gäller nu ock beträffande den bot, som Augustinus 
fordrar för de dagliga synderna. Augustinus upptager såsom 
nämnt de traditionella botövningarna: böner, särskilt bedjandet av 
Fader vår, samt fasta och allmosor. Största vikten fäster han dock 
vid bönen. Ja, han nämner ofta bönen såsom det enda medlet att 
vinna förlåtelse.+ Ehuru Augustinus kan begagna bilder från det 
fysiska området — så när han talar om bönen såsom en av Gud 
oss given >»daglig medicin> emot synden —, när det gäller att 
askådliggöra bönens betydelse, så är dock alltid hans intresse in- 
riktat på en andlig förståelse av densamma. Bönen har i Augu- 
stini fromhetsvärld ej betydelse av prestation, av rituell plikt. Så 


! De quotidianis autem brevibus levibusque peccatis ... quotidiana fidelium 
oratio satisfacit ... Delet omnino haec oratio minima et quotidiana peccata 
(Enchir. 71). 


? Jfr t. ex. POSCHMANN, a. a. sid 211. 

3 Reatum apertissime Deus tollit homini dando indulgentiam, non sibi ipse 
homo agendo poenitentiam. (Op. imp. contra Jul. 6: 19). 

4 Så t. ex. Serm. 58:6: Remissio peccatorum est quae semel datur, alia quae 
quotidie datur. Remissio peccatorum una est, quae semel datur in sancto baptis- 
mate; alia quae quamdiu vivimus hic datur in dominica oratione. 
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starkt betonar han nödvändigheten av personligt deltagande. Otaliga 
gånger inskärper Augustinus hos sina åhörare vikten av att ej 
blott läpparna löpa, utan att verkligen >hjärtat> beder. Det gäller 
att vara på sin vakt, så att vi >bedja med sanning>. Var och en 
måste vid bönen allvarligt pröva sig själv, så att han kommer med 
ett rent sinne. Huru många bedja t. ex. sanningsenligt bönen: 
tillkomme ditt rike! Frukta de ej innerst, att det skall ske, som 
de bedja om? Bönen måste komma »>av ett gott samvete, en 
levande kärlek och en oskrymtad tro”. 

Det är ej heller nog med det yttre framsägandet av böner. 
Hela den kristnes liv skall vara bön. Tron är för honom en bed- 
jande tro (fides orans); endast så är den av äkta halt. Kärleken 
sträcker sig i oavlåtlig längtan efter sitt objekt och hoppet stiger 
på bönens vingar emot fulländningens mål. Både kärleken och 
tron och det bidande hoppet tala enligt Augustinus bönens tungo- 
mål. »Det finnes en inre bön utan återvändo. Vad du än eljest 
må förehava: om du längtar efter Guds sabbat, så upphör du aldrig 
att bedja.> Heiler har satt ett annat Augustinusord som motto 
över sin frejdade undersökning om bönen: Oratio justi clavis est 
coeli. Ascendit precatio et descendit miseratio Dei." Även i sitt 
böneliv representerar Augustinus en egendomlig sammansmältning 
av hellenistisk oändlighetsmystik och profetisk-biblisk uppenbarelse- 
fromhet.” Den vulgärkatolska stämningen är här så gott som helt 
undanträngd av ett djupt personligt patos. 

Detta gör, att de »verk>, som även enligt vår kyrkofader i det 
kristna livet skola beledsaga bönen, få en annan accent än inom 
den vulgära kyrkofromheten. Fasta och allmosor komma hos 
Augustinus ej närmast ifråga som yttre prestation och förtjänstfull 
gärning. De äro ej till för att borttaga Guds straff ifrån oss, utan 
betraktas såsom ett uttryck för den sinnesbeskaffenhet, som skall 
åtfölja boten, eller som en gagnelig övning i ödmjukhet och kär- 
lek. Värdet av .kärleksverksamhet och sträng självtukt ligger en- 
ligt Augustinus främst däri, att bönen härigenom rent subjektivt 
vinner i styrka och kraft. Själen renas så till en mera verksam 


! De temp. serm. 226 — När HoLL, (Augustins innere Entwicklung, sid. 26, 
anm. 4) med till synes generell syftning om Augustini böneliv fäller omdömet, att 
bönen för honom var blott »ett medel att sätta sig i stämning», så innebär detta en 
stark orättvisa och en uppenbar felteckning av det verkliga förhållandet. 

" F. HEItER: Das Gebet, 4 Aufl., sid 241 f. 
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bön.” Fastor och allmosor kunna därför betecknas såsom >»bönens 
vingar. Alla tre sammanslagna kallar därför Augustinus för »de 
lätta syndernas medicin>. 

Detta får ej undanskymmas av det faktum, att Augustinus 
understundom i sin folkliga förkunnelse använder uttryckssätt, som 
måste missförstås av en fromhet med lägre religiös måttstock. 
Över huvud är det det kyrkliga botinstitutet med dess teoretiska 
underlag av juridisk-lagiska kategorier, som understundom i Au- 
gustini tankevärld skaffat inträde åt moment, som för hans djupaste 
intentioner äro främmande, men vartill sedermera den medeltida 
teolagien med begärlighet skulle anknyta. Detta gäller framför allt 
hela den distinktion mellan svåra och lätta synder, som Augus- 
tinus övertagit från den vulgära katolicismen. En sådan åtskillnad 
är i grunden ett nödvändigt bifenomen till en församlingstukt i den 
katolska botinstitutionens anda. Där måste göras bruk av en yttre, 
saklig värdering av synden. 

Ehuru Augustinus genom att varna för ett underskattande av 
de dagliga synderna och krav på allvarlig förlåtelsebön sökt undgå 
faror i förytligande riktning, så spelar dock sagda distinktion 
en omfatttande roll hos Augustinus och utgör redan såsom sådan 
ett vittnesbörd, att han ej lyckats helt befria sig från det mora- 
listiska arv, "han från sin samtid emottog.” När en biskop gent 
emot en missdådare ville visa otillåten mildhet under åberopande 
av den stoiska tesen, att all synd vore lika svår, gör Augustinus 
gent emot honom allvarliga påminnelser. Det är dock ej alls det- 
samma att skratta högljutt (detta var en >förlåtlig? synd) och att 
sticka en stad i brand, att bruka skymfande tillmälen (också räknat 
som en lättare synd) mot en person, t. ex. sina föräldrar, och att 
döda dem. Om synden i båda fallen vore lika stor, måste man 
ock säga, att råttor och elefanter äro likadana, eftersom de äro 
djur, flugor och örnar, eftersom de flyga. (Ep. 104::13 ff.) — Vad 
kan egentligen bättre än ett dylikt fall åskådliggöra den tragiska 


' Fides ergo et spes et charitas ad Deum perducant orantem —. Jeju- 
nia et ab aliis voluptatibus sine salutis neglectu carnalis concupiscentiae refrenatio, 
maximeque eleomosynae multum adjuvant orationem (Ep. CI. III 130: 8). 
In jejuniis et vigiliis et omni castigatione corporis quamplurimum adjuvatur oratio. (ib. 15). 

> Hos Augustinus möter ock (jfr Origenes ovan s. 169) tanken, att om sonandet 
av de lätta synderna under livstiden försummas, detta äger rum på andra sidan ge- 
nom renande straff, som bereda själen till inträde i saligheten. (De civ. Dei 21 c 
13, 16, 26:4. En. in ps. 37:3.) Fullt säker är dock ej Augustinus angående karak- 
tären av dessa purgatoriska straff. (Jfr. MAUSBACH a. a. I, s. 239, anm. 3 och Por- 
TALIÉ, Art. Augustin i Dict. de théol. cath. [1903], V, sp. 2447 ff.) 
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konflikt mellan olika intressen, som uppstår, så snart kyrkan genom 
sin församlingstukt skall stå såsom lagens väktare och straffexe- 
kutor? Den humana, juridisk-moraliska synpunkten sammanfaller 
ju ingalunda med den religiösa, och skall kyrkan vårda det förra 
intresset, kommer med nödvändighet det senare att lida intrång 
och förvanskas. När t. ex. vissa synder anses såsom lätta och 
alltså en viss yttre human-etisk betraktelse anlägges, kan ej i prak- 
tiken undvikas, att mänskliga billighetssynpunkter i högre eller 
lägre grad göras gällande i vårt förhållande till Gud och bli ut- 
vångspunkt för ursäktande omdömen, varigenom både religion och 
moral taga skada. 

Augustinus har visserligen klart givit uttryck åt tanken, att 
inga synder äro >»lätta> annat än i relation till tron, vilken genom 
bön och genom omfattande av nåden omedelbart åt den syndande 
meddelar förlåtelse. Och lika bestämt har han framhävt den bristande 
ödmjukheten såsom svår synd, t. o. m. i till synes goda gärningar. 
Men icke förty låter han sig genom den kyrkliga praxis drivas till 
ett objektivt och yttre åtskiljande av olika kategorier av synd, 
som kräva var sin särskilda form av botgöring. Huru starkt än 
Augustinus betonar bättringens subjektiva moment och huru efter- 
tryckligt innerlighetskaraktären präglar hans personliga religiositet, 
så har han dock genom övertagandet av botinstitutionens sche- 
matiska syndbegrepp åt den följande utvecklingen konserverat ett 
moment av ytterligt ödesdiger art. Hos Augustinus har likväl ännu 
ej botinstitutet vunnit en sådan ställning som senare, när det faktiskt 
omspände hela det kristna livet från vaggan till griften. En vid- 
sträckt religiöst-sedlig autonomi tillkommer ännu den enskilde fromme. 
Någon obligatorisk privat bikt känner ej Augustinus. Avgörandet 
över individens andliga läge tillkommer, utom i fall av flagrant 
synd, honom själv och ej det kyrkliga ämbetet." Därför manar 
Augustinus ständigt de kristna till självprövning och tillmäter deras 
allvarliga rannsakan avgörande vitsord. När donatisterna i illvilligt 
syfte pekade på Augustini tidigare förvillelser för att så mora- 
liskt diskvalificera sin mäktigaste motståndare, kan han frimodigt 
svara: »Du tadlar mina gamla synder. Vad gör du därmed för 

" Quisquis igitur novit, quid sit virtus et sapientia Dei, potest existimare, 
quae sint peccata venialia. Et quisquis novit, quid sit bonitas Dei, potest 
existimare quibus peccatis certa poena debeatur et hic et in futuro saeculo. (De div. 


quaest. 83:26). Jfr ock Ench. 78, VI 269: Quae sint autem levia, quae gravia peccata, 
non humano, sed divino sunt pensanda judicio. 
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stora ting? Jag är strängare än du emot mina synder: vad du 
tadlar, det fördömer jag... Men vad jag har varit, det är nu för-' 
svunnet i Jesu namn. Över mitt nuvarande tillstånd, om kampen 
och striden i mitt inre kan blott Gud och jag själv döma." I 
trots av och vid sidan av detta framgår dock den vulgära, mora- 
listiska tankelinjen, vars förvirrande inflytande dock mindre blir 
märkbart hos Augustinus själv än i den efterföljande utvecklingen. 


Vilja vi sammanfattande för oss klargöra den betydelse, som 
i det kristna syndamedvetandets historia knyter sig till Augustini 
namn, så är det av det föregående uppenbart, att denna icke kan 
omskrivas med en enkel formel. Augustinus har med sin fördjupade 
uppfattning av fromhetens väsen såsom caritas Dei gentemot en 
extrem moralism banat väg för en verkligt religiös förståelse 
av gudsförhållandets innebörd och betecknar såtillvida en refor- 
mation av den religiösa grundstämningen av den mest vittgående 
betydelse. Den augustinska arvsyndsläran är med hänsyn till sin 
huvudtendens uttryck för denna djupgående stämningsväxling. Den 
ville framför allt ge dödsstöten åt ett indeterministiskt, i grunden 
antireligiöst frihetsbegrepp. 

Den ursprungliga ansatsen i Augustini konception skulle 
dock ingalunda konsekvent bringas till utförande. Det bästa kri- 
teriet härpå erbjuder arvsyndsläran själv. För att komma tillrätta 
med mänsklighetens i anslutning till Paulus hävdade bundenhet i synd 
och behov av nåd drevs Augustinus att skjuta ärftlighetstanken i 
förgrunden och därmed att betona synden såsom en fysiskt-sinn- 
lig defekt på bekostnad av religiöst-etiska relationer. Väl talades 
om en arvsyndens skuld (reatus), men såsom beroende på en blott 
postulerad delaktighet i Adams synd och såsom upphävd genom 
(barn)dopets sakramentala akt blev dess personliga karaktär ytterst 
svävande och osäker. Syndens relation till den mänskliga friheten 
har hos Augustinus aldrig kommit under verkligt klar belysning. 
Hos de icke-pånyttfödda fastställde han helt enkelt deras skuld 


t En in ps. 36:19, 20. — M. WUNDT har i en intressant studie över »Augu- 
stins Confessionen» i Zeitschr. f. Neutest. Wiss. 1924, häft. 1, gjort sig till tolk 
för uppfattningen, att Confessiones främst äro att betrakta såsom en försvarsskrift, 
som framvuxit ur intresset att gendriva motståndarnas (donatisternas) smygande för- 
tal emot Augustini person. Utan tvivel är härmed en fruktbringande synpunkt fram- 
dragen, som kan befordra förståelsen av den omdebatterade skriften. 
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med hjälp av tanken på delaktighet i Adams fria viljesynd, och 
deras syndighet ursäktades ej varesig genom concupiscensens eller 
ignoransens oundkomliga makt. Denna determinism, som åter och 
äter genombrytes av indeterministiska inslag — understundom 
illustreras ju vår straffvärdhet genom de konkreta eftergifterna för 
concupiscensen — upplöser dock aldrig helt skuldbegreppet, men detta 
blott emedan ett djupare frihetsbegrepp till sist står i bak- 
grunden för betraktelsen: ej ens i syndighetens tillstånd är 
gudsbelätet helt utplånat, vi besitta ännu gåvan att bedjande och 
längtande fly till nåden och kunna såtillvida göras ansvariga för 
vår bristande gudskärlek jämte därur härflytande synder. 

Med avseende på synden hos de pånyttfödda spara vi 
samma spänning mellan olika frihetsbegrepp. Även i detta fall 
mildras motsatserna samt hindras att utveckla sina yttersta konse- 
kvenser genom den pensonligt-religiösa tankegång, som anknyter 
sig till uppfattningen av synden såsom högmod och avvisad nåd. 
Här hade skuldtanken ett fäste, som omöjliggjorde dess upplösning 
i moraliserande relativism. Skuld var allt icke-brukande av denna 
frihet till gemenskap med Gud i ödmjuk, osjälvisk kärlek. Hade 
frihetstanken enligt denna Augustini ursprungliga ansats inneburit vår 
lust att leva secundum Deum och i allt fly till nåden, så införes dock 
nu ett i viss mån annat och konkurrerande frihetsbegrepp, enligt 
vilket viljan såsom förmåga att i det enskilda fallet välja mellan gott 
och ont ställes vid sidan av den till timlighetens villkor hörande 
alltså metafysiskt bestämda driften att synda (concupiscentia mala) och 
den däremot svarande driften till rättfärdighet (concupiscentia bona). 
Denna återuppståndna indeterminism är det, som ligger till grund för 
distinktionen mellan den blotta concupiscensen och den med vilje- 
bifall förenade, varav först den senare medför skuld. Den är det 
också, som förklarar det faktum, att Augustinus i viss utsträckning 
kunnat ge rum åt den traditionella fromhetens moralistiska ten- 
dens, framför allt i samband med tankarna om syndaförlåtelse och 
bot, dödssynder och förlåtliga synder. Men den naturalistiska 
böjelsen i uppfattningen om synd och nåd, enligt vilka dessa i 
grunden äro storheter hinsides den psykologiskt gripbara viljepro- 
cessen i naturlivets dolda djup, påkallar med nödvändighet ett så 
format viljebegrepp till sin komplettering." Den av nyplatonskt 


' Vi ha ovan i kapitlet om den orientaliska kyrkan sett detta korrelatförhål- 
lande mellan indeterminism och naturalism på karaktäristiskt vis verifierat. 
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inflytande betingade naturalismen knyter på detta sätt ett natur- 
ligt förbund med lagreligionens moralism. Båda föra i riktning 
mot det religiösa frihetsbegreppets upplösning och därmed också 
till en relativisering av den absoluta, religiöst bestämda plikttan- 
ken. Lagreligionen fordrar en objektiv klassificering av synden i 
skilda arter och kategorier av olika svårighetsgrad. Den nyplatonska. 
emanationsidén känner ingen obetingad, positiv motsättning mot 
»det högsta goda>, blott grader av ont, vari ett visst mått av god- 
het i varje särskilt fall tillika inneslutes. Syndbegreppets naturali- 
sering drar alltså tillika med sig dess moralisering och relativisering. 

Det indeterministiska frihetsbegrepp, som sålunda skymtar hos 
Augustinus, begränsas emellertid alltid till sina verkningar av det i 
egentlig mening religiösa, som bevarar syndföreställningen på ett 
högre plan undan svårare moralistisk urartning. Augustinus kan 
dock aldrig såsom de orientaliska teologerna definitivt splittra per- 
sonligheten i tvenne sfärer: en rationellt bestämd (liberum arbi- 
trium), till vilken personligheten i egentlig mening förlägges, och 
en naturbestämd med fäste i den sinnliga delen av vårt väsen. 
Nåden är för A. ej något rent naturartat å e. s. eller blott »>kun- 
skap> och upplysning å a. s., utan först och främst viljelivets 
»befrielse> till ett liv i kärlek (voluntas liberata). Det visade sig 
därför, att Augustinus aldrig kunde restlöst fullfölja den av bot- 
praxis och nyplatonsk emanationstanke fordrade konsekvensen att 
hävda concupiscensens (resp. ignoransens) skuldfrihet. I samma 
stund som syndens djupaste väsen uppfattades som amor sui och 
motsträvighet mot nåden (resp. mot att giva Gud äran), i samma 
stund visade sig varje försök att uppdela personligheten i en an- 
svarig och en oansvarig hälft ogenomförbart. Den religiöst ori- 
enterade frihetstanken ger då verkligt allvar och djup åt skuldidén 
och en personlig förankring åt syndens begrepp, som ej på annan 
väg står att vinna. 

Riktigheten av denna Augustinusinterpretation bestyrkes ock 
av den egendomliga och för framtiden så betydelsefulla omvandling, 
som ödmjukhetsidealet hos Augustinus undergår. Ödmjukheten be- 
tyder för honom ej i egentlig mening negation av de naturliga 
livsformerna och världsflyktens leda vid det timliga — ehuru in- 
slag av denna stämning äro tydligt skönjbara —, ännu mindre 
bevisar den sig genom ett mekaniskt utförande av positivt fordrade 
yttre prestationer (opera humilitatis). Augustinus lägger alltid den 
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starkaste vikt vid sinnelaget och ödmjukhetens psykologiska pro- 
cess. Den fördjupning, som såtillvida gör sig gällande, erfar dock 
en bestämd modifikation genom den omständigheten, att Augustinus 
även här ej förmått utrensa alla rester av det indeterministiska 
viljebegreppet. Den ödmjukhet, som i samband med boten för 
synd kräves, tänkes understundom av Augustinus såsom en ver- 
kan av människans egen psykiska aktivitet, såsom en själv- 
bestraffning, som skall kompensera Guds straff och tillfredsställa hans 
under vedergällningens aspekt tänkta rättfärdighetskrav. Ödmjuk- 
heten framstår i detta sammanhang hos Augustinus med en anstryk- 
ning av metodiskt inövad självreflexion, som ej gärna vill ge plats åt 
frimodighet inför nåden. Augustini ständiga maningar till de fromma 
att för sig aktualisera avståndet från idealet torde delvis sam- 
manhänga med denna vändning i hans tänkande, liksom ock med 
den nyplatonismens metafysiska motsättning mellan hitsides och 
hinsides. När denna aspekt dominerar, blir ödmjukhet och ofull- 
komlighetsstämning mera parade med bävan och ovisshet än med 
visshet och förtröstan på Guds löften. 

Men Augustini ödmjukhetsstämning uttömmer sig ej i dessa 
relationer. Därbredvid löper en strömning av djupt evangelisk 
upprinnelse. Ödmjukheten framstår därvid såsom en omedelbar 
reaktion inför mötet med den gudomliga nåden. Den är vårt inför 
självkärlekens och högmodets makt spontant framspringande be- 
hov att fly till nåden för att så vinna förlåtelse och ny kraft. Öd- 
mjukheten är en verkan av den gudomliga kärleken, en reflex i 
själen av dess dragande kraft. Ty själva kunna vi ej skapa ens 
de första begynnelserna av trons ödmjukhet, varmed vi omfatta 
nåden. Särskilt i anslutning till tanken på huru den ödmjuke 
Kristus? genom sin offrande och självutgivande kärlek kommer oss att 
blygas i vår själviskhet, har Augustinus förstått att giva eftertryck 
åt denna fattning av ödmjukhetsidealet. Huru detta evangeliskt 
fördjupade ödmjukhetsideal genom Augustinus fått en ny verknings- 
kraft och i den kommande utvecklingen har en särskild roll åt sig 
anvisad, skola vi i det följande se. 

Den fysionomi, som Augustini fromhet och teologiska åskåd- 
ning framvisar, företer alltså drag av synnerligen heterogen beskaften- 
het. Augustinus har fördjupat och förinnerligat den västerländska 
fromheten på ett sätt, som knappast kan nog uppskattas. Att han i sin 
askådning och även delvis i sin religiösa grundstämning inarbetat 
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moment av underevangelisk art, som för den följande tiden skulle 
bli av ödesdiger betydelse, är sant. Men icke förty måste, 
när man aktger på hans religiösa stämning såsom en totalitet, 
sägas, att ett ferment har tillförts utvecklingen, varigenom en 
renodlad moralism alltid skulle framstå såsom mindervärdig och i 
grunden omöjlig och varifrån åter och åter impulser till fördjup- 
ning och förnyelse skulle utgå. I denna mening kan man trots 
allt tala om >”augustinismen»> såsom en i viss mån enhetligt ver- 
kande storhet i den utveckling, som nu begynner och som aldrig 
helt lösgör sig från Augustini inflytande. 


VI. Medeltida katolicism. 


A. Arvsyndsläran och den religiösa grundstämningen. 


Få ting äro i lika hög grad som den augustinska arvsynds- 
lärans upptagande och successiva ombildning i medeltidens teologi 
ägnade att belysa icke blott den teologiska utan även den däremot 
svarande religiösa utvecklingsgången under denna epok. Redan 
från början skulle den kyrkliga teologien genom utstötandet av 
den augustinska predestinationsteorien i dess extrema formulering 
ge en starkare betoning åt det indeterministiska (resp. moralistiska) 
inslag, som även hos Augustinus medföljde såsom en rest av den 
vulgära fromhetspraxis. De ansatser till en konsekvent religiös, 
teocentrisk förståelse av fromheten, vilka hos honom i så stor ut- 
sträckning dominerade den religiösa grundstämningen, skulle nu 
ytterligare försvagas och förlora i effektivitet. Väl har man ifråga 
om arvsyndsläran i stort sett konserverat dess formler, men det 
visar sig ju längre dess mer, att den intention, som ursprungligen 
däri innehölls, med desamma ingalunda i samma mån blivit beva- 
rad. Tvärtom företer den skolastiska teologien såsom helhet be- 
traktad en fortgående, om ock stundom hejdad och avbruten pro- 
cess hän emot en upplösning av den augustinska konceptionen på 
denna punkt. 

Stanna vi inför den klassiska skolastikens tankar om arvsyn- 
den, så som de formulerats av den äldre fransiskanerskolan 
(Alexander Halesius, t 1245, och Bonaventura, t 1274), märka vi re- 
dan ett stort avstånd från Augustinus. Framför allt är det den steg- 
rade optimismen ifråga om människans naturliga resurser — den 
fria viljan och den medfödda sedliga kunskapen —, som härvid 
markerar avståndet. Med ledning av sin naturliga instinkt (synte- 
resis) och sin förnuftiga omdömesförmåga kan människan i regel 
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motstå det onda, om också ej varje slag av frestelse. Visserligen 
är räckvidden av liberum arbitrium inskränkt genom arvsyndens 
fördärv, som yttrar sig speciellt som okunnighet och köttslig lust, 
men likväl gäller för fransiskanerna liksom för skolastiken i all- 
mänhet såsom otvivelaktigt, att människan i egen kraft förmår 
efterkomma de allmänna moraliska förpliktelserna.. Redan hos 
Bonaventura föreligger den distinktion, som sedan blev gemensam 
för de efterföljande, att människan kan efterfölja Guds bud med 
hänsyn till den yttre handlingen (secundum substantium facti) och 
att vad som ligger över hennes förmåga är att uppfylla »>avsikten? 
hos laggivaren själv (secundum intentionem legislatoris), vilken går 
ut på att vår vilja skall vara fullkomligt konform med den gudom- 
liga viljan. Bonaventura talar också om förtjänst i en helt annan 
mening än Augustinus. För denne hade det stått fast, att redan 
första begynnelsen av frälsningsverket var en akt av ren nåd och 
att människans rättfärdiggörelse ägde rum utan någon som helst 
medverkan eller förberedelse från hennes sida. Den förtjänst, som 
enligt fransiskanerna skall vara verksam vid människans justificatio, 
går visserligen tillbaka på biståndet från en förberedande nåd, som 
kallas gratia gratis data, men medan denna förberedande nåd är 
klart avgränsad från den egentliga frälsningsnåden (gratia gratum 
faciens), som vid rättfärdiggörelsen är verksam, så är dess för- 
hållande till den allmänna skapelsenåden och Guds alla kreatur 
gällande concursus så mycket obestämdare. Det spelrum, som 
därför tillkommer människans naturliga vilja, blir genom denna 
oklarhet endast ytterligare stegrad. Så mycket är i alla fall tydligt, 
att här föreligger ett avlägsnande från den augustinska pessimis- 
men ifråga om människans förmåga på det sedligt-religiösa området, 
som kommer i klar konflikt med den tendens, som bestämde 
Augustini arvsyndslära. 

Ännu Petrus Lombardus (T 1160) hade trots tidigare teologers 
avvikelser i annan riktning” utfört arvsyndsläran i det stora hela 
augustinskt och strängt emot varandra avgränsat det läge, vari 
liberum arbitrium nu befinner sig gentemot tillståndet före fallet. 
» Före syndafallet var det intet, som hindrade det goda, och intet 

' Så framför allt Abälard, som hävdade att arvsynden ej betydde en absolut 
oförmåga till det goda, blott en relativ sådan, som ej gjorde det otänkbart, att en- 
skilda hedningar lärt känna Gud och med hjälp av samvetslagen (lex naturalis) 


också nått fram till ett dygdigt liv. (De conc. virg. et originali peccato, Migne 158, 
431—463). 
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som drev till det onda, och människan ägde Guds hjälp (adjuto- 
rium) till det goda . . . Efter fallet däremot och före nådens åter- 
ställande tryckes människan av concupiscensen och besegras av 
densamma och är svag ifråga om det onda och hon saknar nådens 
hjälp till det goda, och därför kan hon synda, ja hon kan ej låta 
bli att synda> (Sentent. 2, 25, 7). Fransiskanerna ha däremot av- 
lägsnat sig ett långt stycke från den augustinska traditionen, då 
de med avseende på urtillståndet icke blott logiskt utan även tid- 
ligt åtskilja från varandra det som tillhör skapelsen (dona naturalia) 
och det som härrör från den speciella frälsningsnåden (dona gra- 
tuita) och låter denna senare framstå såsom lön för den väl an- 
vända skapelsenåden. Redan häri skymtar den starkare uppskatt- 
ning av den mänskliga viljans kapacitet, som är utmärkande för fran- 
siskanerskolan. En återgång till pelagianismen ligger emellertid ej 
häri. Ty det står för fransiskanerna fast, att den fallna människan 
befinner sig i ett vida ogynnsammare läge än stamföräldrarna före 
nådens meddelande: fallet har nämligen medfört icke blott en för- 
lust av den >tilläggsgåva> (donum superadditum), som den speci- 
ella paradisnåden utgjorde, utan tillika vållat en ödesdiger infektion 
av människans naturliga krafter. Skadan är dock ej djupare, än 
att en och var, som >»gör vad på honom ankommer> också kan 
förvärva sig en återställelse av paradisnåden, icke i kraft av en 
verklig förtjänst (meritum ex condigno), men med hänsyn till en 
billighetsvärdering från Guds sida (meritum de congruo). 

I förhållande till denna tankegång betecknar Thomasab Aquino 
(+ 1274) en medveten återgång på den augustinska ståndpunkten. 
Även han skiljer visserligen mellan ett naturens och ett nådens 
tillstånd hos stamföräldrarna, men blott i logisk, ej i tidlig mening. 
Genast vid skapelsen fick människan mottaga nåden. Något >för- 
tjänande> därav ville Thomas lika litet med hänsyn till urtillståndet 
veta av som sedan ifråga om rättfärdiggörelsenåden för den fallna 
människan. Allt hänföres konsekvent på den gudomliga kausali- 
teten. I anslutning härtill gör Thomas också gällande, att genom 
syndafallet inträtt ett sådant fördärv av människans natur (vulneratio 
naturae), att hon ej i egen kraft förmår uträtta något till sin fräls- 
ning. Därför förkastar Thomas tanken på en rättfärdiggörelsen 
föregående förtjänst. Praktiskt skulle emellertid denna strängare 
ståndpunkt väsentligen modifieras. Även Thomas talar nämligen 
om nödvändigheten av en »disposition»> å människans sida, som skall 
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föregå nådemeddelelsen. Denna disposition skall nu visserligen vara 
ett verk av Guds »>förekommande nåd>, men vid närmare tillsyn 
är detta begrepp så abstrakt fattat och saknar i den grad relation 
till den specifikt kristna uppenbarelsetanken, att det svårligen låter 
sig åtskiljas från den allmänna skapelsenådens idé, alldeles såsom 
fallet var med fransiskanernas gratia gratis data. 

Vari består nu den skada, som genom den första synden 
kommit över mänskligheten? Vari ligger med andra ord arvsyn- 
dens väsen? Av såväl fransiskanerna som Thomas gives svaret 
i överensstämmelse med den formulering, som första gången möter 
hos Anselm av Canterbury (T 1109): i förlusten av den ursprung- 
liga, i paradisnåden inneslutna rättfärdigheten (privatio originalis 
justitiae). Frånvaron av denna övernaturliga kvalitet är det som 
gör synden icke blott möjlig, utan i viss mån nödvändig. Genom 
bortvändandet från Gud har en »oordning> inträtt i människans 
både affekt- och intellektuella liv, som kommer de lägre drifterna 
att göra uppror mot det praktiska förnuftets principer och emot 
Guds positiva bud. I och för sig är »begäret>, concupiscensen, 
hos människan ej synd. Såsom sådant är det i stället etiskt neu- 
tralt. Men genom att locka viljan till samtycke, framkallar det 
verklig synd. Enligt skolastisk-aristotelisk terminologi är concu- 
piscensen att anse blott såsom arvsyndens >materiale», förlusten av 
urrättfärdigheten däremot såsom dess >»formale»." Concupi- 
scensen är ett i och för sig sedligt neutralt gebit hos människan, 
som dock genom förlusten av paradisets >tilläggsgåva” fått ett otill- 
börligt utrymme och gjort intrång på den sedliga viljans och guds- 
kärlekens område. Först denna »oordning? — permanent hos den 
oomvända, momentan hos den omvända människan, som genom 
sakramentet fått sin naturskada reparerad — konstituerar synd. Den 
som kallar concupiscensen synd, förväxlar säger Duns Scotus (T 
1308), synden med dess följdföreteelse. Ty först genom frånvaro 
av den tygel (frenum cohibens), som höll viljan tillbaka från otill- 
låten lust vid det lägre, kom synden till utbrott; först när rodret 
är bräckt och skeppet överlämnat åt sig självt, är det en lekboll 
för vågorna. Ehuru något blott negativt, är dock den genom Adam 
inkomna defekten i vårt väsen syndens yttersta grund och fram- 
drivande orsak (formale). Den är gnistan, som tänder elden. Con- 


! Et ita peccatum originale materialiter quidem est concupiscentia, formaliter 
vero est defectus justitiae originalis. (Thomas ab Aquino 2-1 q 82 a 3. 
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cupiscensen däremot kallas i den skolastiska teologien, — med 
användande av en bild från det sätt, varpå man gjorde eld — för 
» fnösket>, fomes. 

Trots denna strävan att förlägga syndens väsen på det andliga 
och viljebestämda planet, gäller likväl såsom skolastisk normallära, 
att synden fortplantas i släktet i kraft av den vid köttet häftande 
concupiscensen. Ty ett psykiskt arv kunde det hos skolastikerna 
ej vara tal om, då de samtliga stodo avvisande gentemot traducia- 
nismen. Härigenom kan en viss förvirring i synpunkterna ej und- 
vikas. Trots sina principiella förklaringar drives man ständigt på 
nytt att söka syndens icke blott möjlighetsgrund, utan dess pro- 
ducerande realgrund i concupiscensen. Detta har till följd att, 
trots den energiska betoningen av syndens viljekaraktär, dess ur- 
sprung dock kommer att förläggas i naturen eller den sinnliga 
concupiscénsen. Och på det sättet får det köttsligt-sinnliga 
momentet i synden en betoning, som med hänsyn till den ur- 
sprungliga konceptionen ej tillkommer detsamma. Som motvikt 
emot en sådan sakernas vändning räckte ej tanken på den förlo- 
rade paradisnåden. Ty på grund av den abstrakta bakgrunden för 
denna idé kunde det ej in concreto klargöras, huru människan 
kunde vara förpliktad att vara i besittning av denna >tilläggsgåva”>, 
som ej ens hörde till hennes ursprungliga natur. Den skuld, som 
i följd av denna brist vilade över människan, kunde ej göras rätt 
aktuell för henne, den måste fasthållas endast såsom en lärosats 
jämte andra. Skuldkänslan måste då nedsjunka till att betyda 
försanthållandet av den tanken, att Gud på grund av Adams synd 
hade utfäst den eviga fördömelsen såsom straff över människo- 
släktet. 

När det gällde att närmare klargöra innebörden av arvsynden 
såsom den förlorade paradisnåden, kan en karaktäristisk åtskillnad 
spåras emellan Thomas ab Aquino och fransiskanerskolan. För 
den senare står det psykologiska intresset i centrum, för 
Thomas däremot den sakramentala nådens tanke. Bonaven- 
tura sökte komma tillrätta med arvsynden genom användande av 
analogien från den aktuella verksynden. Det som för honom är 
den innersta kärnan i all synd är frånvaron av en positivt god 
böjelse hos viljan, brist på kärlek i rent psykologisk mening. 
Syndens väsen är en defekt i viljan. På samma sätt består 
också arvsynden i frånvaron av den kärlekens rättfärdighet, som 
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människan i paradiset ägde. Att vi faktiskt äro i saknad av så- 
dana viljehandlingar, som Adam i oskuldstillståndet hade att upp- 
visa, det är en brist, som vi måste under skuldkänsla bli medvetna 
om. Denna skuld borttages, då vi genom sakramentets nåd på 
nytt bli delaktiga av det kärleksliv, som omskapar viljan och på- 
nyttföder dess förmögenheter. Huru livligt man än måste erkänna 
det intresse för psykologisk förståelse, som döljer sig bakom fran- 
siskanernas arvsyndslära, så kunde därmed ej undgås ett bestämt 
förytligande av den augustinska grundstämningen. Hos dem är det 
nämligen mera enstaka viljehandlingar än en förvänd sinnesriktning, 
som konstituera synden. Viljan har i det stora hela bibehållit sin 
adel oförkränkt och kan genom anspänning av sin inneboende kraft 
göra sitt till för återvinnande av det förlorade. 

Hos Thomas faller tonvikten starkare på det fördärv, som 
genom arvsynden drabbat människan. Den har angripit icke blott 
människans viljeliv, utan skadat hela hennes »natur». Arv- 
syndens säte är ej — för att tala med Thomas — själens för- 
mögenheter blott (potentiae), utan dess innersta väsen (esse, essen- 
tia). Synden — både arvsynden och den aktuella synden — be- 
tyder för honom mera än en psykologiskt fattbar viljedefekt, den 
är avsaknad av en övernaturlig kvalitet, en blott metafysiskt före- 
ställbar brist på gudomlig substans. Thomas förklarar uttryckligen 
att det här ej blott är fråga om något som rör människans >per- 
son2, d. v. s. hennes medvetna vilje- och affektliv, utan något som 
har avseende på hennes för omedelbar erfarenhet oåtkomliga >»na- 
tur." Därför tar han också direkt avstånd från fransiskanernas 
identifikation av kärleken och den ingjutna nåden, caritas och 
gratia (gratum faciens). 

Vi förstå, att även denna väg för bort ifrån den augu- 
stinska synduppfattningen. Hos Thomas saknas allvarliga försök 
att psykologiskt komma tillrätta med arvsynds- resp. syndbegrep- 
pet. Trots sin strävan att utestänga tanken på mänsklig med- 
verkan och att hävda nådens företräde har han dock ej kunnat 
hålla sig uppe på Augustini plan. Det hela är kalkylerat på upp- 
fattningen av nåden såsom något företrädesvis sakramentalt, såsom 
en psykologiskt ofattbar, undergörande kvalitet, som i metafysisk 
mening omdanar människans väsen och gör det delaktigt av en ny 
natur. Uppenbart är emellertid, att man på denna linje skulle hamna i 

5 1—2 q 82 a 3; In sent II d 30 q I, a 3 och 2. 

16 — 23440. G. Ljunggren. 
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en opersonlig, magisk uppfattning av frälsningstillägnelsen, som 
skulle menligt inverka på allvaret i det kristna syndmedvetandet 
och som framför allt skulle göra dess relation till skuldtanken i 
hög grad problematisk. För Thomas med hans hävdande av det 
naturliga såsom oförmöget att nå upp till det övernaturliga skulle 
det givetvis bli dubbelt svårt att framställa människan såsom indi- 
viduellt ansvarig för den saknade nådekvaliteten. Detta är honom 
ock i grunden omöjligt. Ty då Adams synd har angripit själva den 
fysiska naturen och nu genom avlelsen tänkes fortplantad på samma 
sätt som spetälska, podager eller vansinne, måste med nödvändig- 
het den enskilde individens personliga skuld härvid bli dunkel. 
Det hela måste närmast framstå såsom ett hemlighetsfullt öde. Och 
emot denna psykologiskt svårtydbara defekt i människans förborgade 
väsen svarar en lika outgrundlig underverkan av den sakramen- 
talt bundna nåden. Det naturalistiska nådebegreppet och den me- 
kaniska uppfattningen av frälsningens tillägnelse har minst lika 
mycket som fransiskanernas moralism bidragit till att försvaga den 
verkliga innebörden i den augustinska arvsyndslära, vars formler 
man gjorde sig all möda att orubbade konservera. 

Den medeltida teologien låter sig i stort sett återföras på an- 
tingen den tomistiska eller den fransiskanska lärotypen. Den fran- 
siskanska typen utvecklar sig ju längre dess mer till en utpräglad 
moralism, under det att det sakramentala, naturartade nådebegrep- 
pet står i centrum för den tomistiska skolan. Medan emellertid 
den tomistiska uppfattningen i stort sett förblir sig lik under den 
följande tiden, har den fransiskanska idélinjen invecklats i en högst 
intressant och för den kristna tankebildningen betydelsefull historia. 

Genom högskolastiken och dess gestaltning av nådeläran efter 
det aristoteliska schemat form — materia hade tanken på den 
specifikt kristna nåden såsom förmedlad till människan genom in- 
gjutna kvaliteter slagit igenom. Mot den depersonalisering av guds- 
begreppet och mekanisering av frälsningsprocessen, som i synner- 
het genom den tomistiska formuleringen av saken hotade, skulle 
redan den frejdade fransiskanern Duns Scotus resa opposition, 
samtidigt närmande sig en allt mera skärpt moralism. Duns accep- 
terade visserligen i sin arvsyndslära den tidigare formuleringen, att 
arvsynden formaliter består i avsaknad av den ursprungliga rätt- 
färdigheten och materialiter i concupiscensen. Men på det starkaste 
opponerade han emot Thomas' förläggande av syndens väsen till 
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den mänskliga naturen. Synden har sitt säte i viljan och 
ej annorstädes. Därför är det för honom ock en förvänd tanke 
att i likhet med Thomas låta synden fortplantas genom avlelsen. 
Likaväl kunde spott och blod tänkas inficierade med syndens gift 
som den manliga säden. Något kroppsligt kan ej åstadkomma en 
förändring hos det som är okroppsligt. Arvsynden betyder alltså 
ingen real, i människans natur ingripande defekt, utan ett rent 
ideellt förhållande av skuld gentemot Gud. Och själen häftar för 
denna skuld endast och allenast på grund av sin tillhörighet till 
det adamitiska släktet, försåvitt som för alla Adamssöner består 
samma ideella förpliktelse till urrättfärdigheten som för stamfadern 
själv. Därigenom att nu Adam svikit denna förpliktelse, har Gud 
låtit samma straffskyldighet komma över hela hans släkt. Rätt- 
visan i detta söker Duns åskådliggöra genom tanken att hos varje 
människa såsom en Adams son Guds beredvillighet är förhanden 
att skänka henne den ursprungliga rättfärdigheten. Härpå grundar 
han människans förpliktelse att äga urrättfärdigheten. 
Concupiscensen betecknar nu Duns såsom en drift hos viljan 
(appetitus rationalis), i det denna har en naturlig böjelse att för- 
binda sig med det sinnliga begäret och dess lust.” Men dess makt 
är dock ej stor nog att på något sätt inskränka på viljans frihet. 
Människans vilja är i den grad oskadad, att den — så lär Duns 
i anslutning till Bonaventura — kan »>med hänsyn till substansen” 
(quoad substantiam) prestera den sedlighet, som Gud fordrar. Nåden 
ändrar ingenting ifråga om själva innehållet i laguppfyllelsen; det 
som därigenom tillfogas är att de mänskliga handlingarna få en 
ny värdighet (dignitas), varigenom de erhålla karaktären av verk- 
liga förtjänster och vinna relation till den eviga saligheten. Genom 
arvsynden eller förlusten av urrättfärdigheten har människan i grun- 
den kastats tillbaka i det rent naturliga tillstånd, vari hon 
av Gud skapades. I kraft av sin obundna och absolut fria vilja 
(potentia absoluta) skulle Gud enligt Duns kunna såsom fullgod 
satisfaktion för synden anse människans rent naturliga prestationer, 
vad hon fullbordar ex puris naturalibus. Ja, Duns synes i de för 
honom egendomliga abstrakta dialektiska utredningarna i själva 
verket mest sympatisera med en sådan slutsats. Ty tanken på 
nåden under form av ingjutna reala kvaliteter i människan kommer 
i principiell strid med hans voluntaristiska utgångspunkt både ifråga 
" Jfr SEEBERG Deg. III 581; Dens. Die Theologie des Joh. Duns Scotus s. 217 f. 
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om gudsbegrepp och helgelsepsykologi. Synden har ju ej efter- 
lämnat någon real defekt hos människan. Den är ej tillintetgöran- 
det av en rättfärdighet, som finnes hos människan, utan av den 
som borde ägas av henne. (Jfr Braun a. a., s. 228). Och Gud 
själv är i förhållande till människan ej bunden av något annat än 
sin för oss outgrundliga acceptation. Att Duns likväl till slut faller 
tillbaka på habitusläran såsom den mest »sannolika»> teorin synes 
bero på att han ej finner någon annan väg att hävda den sakra- 
mentala nådens plats i frälsningsprocessen än att ansluta sig till 
den gängse kyrkoläran. Att låta människan på grund av naturlig 
kraftutveckling bli föremål för Guds välbehag synes honom alltför 
mycket närma sig den pelagianska villfarelsen." Nådens nödvändig- 
het är för Duns ej demonstrerbar utifrån erfarenheten av sedlig 
kraftlöshet och oförmåga till det goda. Visserligen skall genom 
nådeinfusionen skapas en egenartad dignitet åt de mänskliga pre- 
stationerna och visserligen skall därigenom tillföras viljan en böjelse 
till handling, som gör att kärlekens verk förrättas >»lätt, glatt, säkert 
och snabbt» (I. c., I d 17 q 2, 12), men genom den optimistiska be- 
dömningen av det naturliga tillståndet” har i grunden nödvändig- 
heten av en speciell nådeinfusion genom sakramentet blivit i hög 
grad problematisk. — Betoningen av arvsyndens rent ideella karaktär, 
liksom att synden ö. h. hör hemma inom viljegebitet hos män- 
niskan, måste betecknas såsom ett avsevärt framsteg utöver 
syndtankens inlemmande i fysiska kategorier, men samtidigt kunde 
ej förhindras, att dessa tendenser i praktiken hade en upplösande 
verkan på fromhetslivet. I hävdandet av gudsförhållandet såsom 
något personligt viljemässigt möta vi ett med reformationen be- 
släktat drag, som Luther gav sitt varma erkännande?, men den 
principiella kritiken av den sakramentala habitustanken 
hade ej såsom hos reformatorn det positiva tillskottet 
av ett konkret, personligt och av uppenbarelsehistorien 

t' Sed non creditur ita disposuisse, quod naturam puram vel actum ejus sic 
acceptet, quia actum ex puris naturalibus esse meritorium, appropinquat errori Pelagii. 
Ideo verisimilius creditur, quod acceptat naturam et actum ejus tanquam meritorium 
per habitum supernaturalem (Op. Ox. I, 1793, 29). 

? Huru långt Duns kommit från den augustinska uppfattningen av allvaret i 
det fallna tillståndet bevisas konkret av det förhållandet, att Duns är redo tillerkänna 
de odöpta barnen en viss salighet, låt vara ringare till graden än det omedelbara 
skådandet av Gud (limbus puerorum). — Tanken, att nåden endast gör lagens upp- 
fyllande »lättare», hade på sin tid av Pelagius hävdats gentemot Augustinus. 


3 Ein einziger Mann, Scotus, erhob sich und bekämpfte und tiberwand die 
Meinungen aller Scolen und Doktoren (Weim. II 403). 
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mättat nådebegrepp, som kunde hålla fjärran de moralistiska 
inslag, vilka eljest med nödvändighet inställa sig. Frånvaron härav 
öppnade ånyo på vid gavel dörrarna för det indeterministiska fri- 
hetsbegreppet, som ställer människan självständig gentemot Gud 
och ger hela religionen en antropocentrisk orientering. 

Så snart den personligt religiösa relationen hos syndabegreppet 
är avklippt, är moralismen i grunden oundviklig och nådetanken 
dömd att sättas på förknappning. Det visar än tydligare den ut- 
veckling, som dessa tankar få inom nominalismen. Hos Duns 
landsman, Ockam (t 1349), återfinna vi samma kritiska huvudrikt- 
ning som hos Duns, blott att allt hos honom är vida hänsynslösare. 
Om hos Duns alla de invändningar, som gjordes emot den be- 
stående kyrkoläran, mobiiiserats liksom blott för att åter genom 
uppbådet av en väldig tankeapparat bringas till tystnad, så är 
förhållandet annorlunda hos Ockam. Han bygger utan tvekan en 
oöverkomlig mur mellan den sfär, där förnuftet för spiran, och den 
kyrkliga traditionen. Och när han ändock till sist av hänsyn till 
teorins praktiska konsekvenser griper tillbaka på traditionen, är detta 
uteslutande en akt av underkastelse under den yttre auktoriteten, 
som ej på något sätt är motiverad med inre grunder. Så kan 
Ockam t. ex. med det största skarpsinne uppleta en oändlig rad 
av skäl att förkasta den kyrkliga lära, som påstår nödvändigheten 
av en särskild, av Guds lag normerad och av nåden verkad sedlig- 
het och dock till sist draga sig tillbaka på den kritiserade stånd- 
punkten. En övernaturlig habitus såsom medium för nåden kan 
enligt Ockam svårligen ledas i bevis; långt flera förnuftsskäl tala 
för att den habituella beskaffenhet, som sedligheten kräver, kommer 
till stånd genom naturlig övning. Att habitusläran ej förkastas 
beror uteslutande på vad Ockam kallar »Guds ordnade makt? 
(potentia Dei ordinata), d. v. s. på den positiva ordning, som före- 
ligger såsom av Gud insatt i och genom den kyrkliga institutionen, 
varest ju sakramentsförvaltningen är uppbyggd på tanken om en 
ingjuten nådehabitus. Från synpunkten av »Guds absoluta makt> 
(potentia Dei absoluta) däremot är det uppenbart, att något sådant 
ej är av nöden. Och kring denna sista tankegång rör sig i verk- 
ligheten Ockams egentliga teologiska intresse. 

Hos Ockam utgör gudsbegreppet i själva verket klaven till 
hela hans teologiska system. Gud är till sitt väsen innerst vilja, 
absolut, outgrundlig viljekausalitet. Människans ställning till honom 
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beror till sist endast på hans fria, obundna acceptation. En in- 
gjuten habitus kan ej vara nödvändig för att förtjäna Guds väl- 
behag", ty — förklarar Ockam — människan måste anses bättre 
göra sig förtjänt av detta genom något, som hon själv förfogar 
över, än genom något, som ligger utanför hennes maktom- 
råde; en rent naturlig förtjänst måste anses mera verknings- 
kraftig än en övernaturligt bestärnd: i ena fallet är han helt män- 
niskans egen, i andra fallet blott till hälften. En dygdeakt ser ej 
annorlunda ut efter nådeinfusionen än före densamma. Enligt 
Ockam skiljer sig en rent naturlig sedlig akt från en sådan, som 
framkallats med hjälp av den ingjutna nåden, endast däri, att den 
senare är åtföljd av flere »circumstantiae», beledsagande omständig- 
heter. Framför allt talar emot habitustanken, att den synes lägga 
ett tvång på Gud, vilket strider emot hans obundna frihet, som gör 
anspråk på att skänka saligheten utan hänsyn till några >skapade? 
kvaliteter. (In sent. I d. 17). Därför framkastar Ockam den 
möjligheten, att Gud också >ordnat> det så, att den som lever 
efter sitt förnuft och dess praktiska lag verkligen blir salig. Man 
kommer enligt Ockam tillrätta med hela den kristna frälsnings- 
processen utan anlitande av någon övernaturlig förklaringsgrund. 
Människan kan av sig själv bringa det både till en verklig tro och 
en fullkomlig kärlek till Gud. Ockam är väl medveten om att 
han med dylika satser står på randen av pelagianism, men inför 
denna utsikt drager han sig åter och åter tillbaka på >Guds ord- 
nade makt”. Hans ståndpunkt har därför med rätta karaktäriserats 
såsom >»kyrklig positivism». Och med detta utgångsläge kan han 
t. o. m. mot sina motståndare rikta beskyllningar för pelagianism. 
Acceptatioläran är för honom nådetankens enda hållbara fäste. Att 
Ockam utifrån sitt djupt religiösa patos i likhet med ledande no- 
minalistiska teologer sådana som Pierre d' Ailly och Gerson för sin 
personliga del förmådde fästa ett verkligt religiöst innehåll vid 
acceptationstanken, är höjt över varje tvivel. I det de i sin prak- 
tiska fromhet helt enkelt identifierade acceptatio och misericordia 
Dei (så framför allt Gerson), voro de ingalunda moralister i detta 
ords egentliga mening. De endast synas oss så. Men den all- 
männa verkan av denna nådelära måste föra i moralistisk rikt- 
ning. Ty acceptationstanken hade ej den populära kraft och reli- 
glösa konkretion, att icke de mänskliga prestationerna i detta sam- 


" Jfr t. ex. W. BRAUN, a. a. sid. 182 f. 
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manhang kommo att framstå såsom det verkligt avgörande mo- 
mentet.” 

Huru mycket man än måste giva sitt erkännande åt denna 
strävan att från gudsförhållandet utrensa de naturalistiska tanke- 
gångar, som förknippa sig med habitusidén, och huru stor betydelse 
detta än hade för en djupare fattning av gudsförhållandet så kan 
alltså ej överskylas, att i dess följe en i hög grad stegrad moralism 
banar sig väg. Redan i Ockams oförmåga att på något sätt från 
varandra avskilja ett naturligt och ett av nåden bestämt handlande 
var detta uppenbart. Ty med tanken på en ingjuten habitus har 
hos de tidigare skolastikerna alltid i någon mån förbundits idén 
om en ny sinnesbeskaffenhet, varur de goda gärningarna med en 
viss inre spontaneitet skola framspringa. För Ockam framstår 
den av Gud fordrade kärleken såsom ett yttre böjande under de 
positiva lagbuden. Och denna sedlighet växer genom vana och 
övning fram från fall till fall. En inre, ur personlighetens väsen 
fritt kvällande kärleksdrift känner Ockam ej. 

I full analogi till sin lära om nåden har Ockam nu gestaltat 
sina tankar om synden, dess väsen och yttringar. Lika litet som 
man är förpliktad antaga, att Guds välbehag gentemot människan 
är förknippat med några »skapade>? kvaliteter hos henne, lika litet 
medför synden någon real skada, någon inre förändring av habituell 
beskaffenhet. I den traditionella definitionen av synden såsom för- 
lust av en bestämd inre rättsbeskaffenhet anar Ockam, att tanken 
på dylika reala kvaliteter driva sitt spel. Det riktiga i en sedlig 
akt består ej i något bakom densamma liggande, utan i 
akten själv. På samma sätt med synden: den är ingenting annat 
än det oriktiga i den enskilda, av Gud förbjudna handlingen. Att 
människan i ena eller andra fallet syndar, beror på förpliktelsen 
till den gudomliga lagen. En handling är god endast därför att 
Gud befallt den, ond allenast såsom förbjuden av Gud. Allt föres 
tillbaka på Guds positiva laggivning, vars motiv och grund för- 
bliva helt och hållet i dunkel för oss. Synden betyder därför på 
intet sätt något sakligt i oss (quid rei), den är blott en yttre be- 
teckning (quid nominis), som säger, att människan på grund av 
något hon begått eller underlåtit är skyldig till evigt straff.” Alltså, 
ingenting förstöres i vårt inre genom synden och ingenting sättes 


! Jfr HARNACK Dg. III: 654; G. AULEN: Dogmhistoria, s. 147. 
” SEEBERG Deg. III s. 644; Ockam In sent. IV q 8 9 D, S, Z. 
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där genom nåden. Här är blott fråga om en sedlighet från fall 
till fall. 

Samma princip tillämpar nu Ockam också beträffande arv- 
synden. Såsom kyrklig teolog måste helt naturligt Ockam fast- 
hålla detta begrepp, så ock vid den traditionella definitionen därav 
såsom förlust av urtillståndets rättfärdighet. Men från det möjligas 
ståndpunkt (de possibili till skillnad från de facto) — och det är 
att märka, att Ockams verkliga och i varje fall teologiskt konse- 
kventa uppfattning här som ofta synes vara förlagd till just det 
såsom möjligt diskuterade fallet — kan enligt Ockam ej på något 
sätt inses, att människan kan vara förpliktad att äga en övernatur- 
lig gåva såsom ett plus till sin naturliga utrustning. Arvsynden 
är ej heller någon real skada i människans natur, utan är det ide- 
ella tillräknandet av Adams synd med avseende på alla hans efter- 
kommande. Den betyder helt enkelt, att människosläktet i kraft 
av Guds potentia ordinata och på grund av en annans försyndelse 
ställts in under en fördömelsedom. En egen synd är härvid ej 
fråga om. Och för nomalisterna .står fast att något realt samman- 
hang mellan Adam och den övriga mänskligheten ej består. Intet 
kan tydligare än dessa teser bevisa, huru milsvitt denna arvsynds- 
lära avlägsnat sig från de motiv, som förde till lärans ursprungliga 
gestaltning hos Augustinus. Här stå i själva verket blott de tomma 
formlerna kvar, sedan det, som ursprungligen gav dem liv, flyktat 
sin kos. Arvsyndsläran är en locus theologicus, som saknar varje 
annan raison d'étre än det som pålades genom den kyrkliga tra- 
ditionen. 

Huru oförstående Ockam står gentemot arvsyndslärans ur- 
sprungliga intention framgår också av hans sätt att komma tillrätta 
med det moment i densamma som betecknas av concupiscensen 
och varunder arvsyndens konkreta yttringar sedan gammalt inne- 
slutits. Concupiscensen eller fomes är för honom helt och hållet 
av sinnlig art', en blott kroppslig defekt. Den är helt enkelt att 
jämställa med kroppsliga sjukdomar och måste liksom dessa tänkas 
bero på en ojämn fördelning av »safterna> (humores) hos människan. 
Till >fomes> hör för Ockam också hela det vegetativa livets om- 
råde: hunger, törst, sömn och mera sådant äro utslag av den- 
samma, alldenstund de ej äro möjliga att genom förnuftet behärska. 


" Den är en qualitas carnis inordinata inclinans appetitum sensitivum ad actum 
difformem et vitiosum in habente judicium rationis (Quodl. III q 10). 
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I denna sista bemärkelse voro varken Kristus eller jungfru Maria 
fria därifrån". Intet kan tydligare än detta jämställande av fomes 
och rent naturlig svaghet visa, huru fullkomligt den gamla arv- 
syndsläran är oförstådd av nominalisterna. Concupiscensen har 
blivit så löst ifrån sin religiöst-etiska bakgrund, att Ockam vid 
framställningen av sina tankar om synden synes släpa med den- 
samma allenast därför att den var ett led i kyrkoläran. Han är 
t. o. m. uttryckligen böjd för att överlämna dess behandling till 
naturvetenskapen eller medicinen.” 

Arvsyndsläran måste framstå såsom ett överflödigt led i den 
kyrkliga traditionen, ju mera den aristoteliska, inomvärldsliga eti- 
ken med sin anda fick genomsyra den skolastiska tankevärlden. 
Inom nominalismen kommer detta faktum under verklig blixtbelys- 
ning: här var ej fråga om någon erfarenhet av sedligt-religiös oför- 
måga — människans krafter räckte ju tvärtom till verklig upp- 
fyllelse av Guds bud — arvsynden betydde ju det blott godtyck- 
liga beslutet av Gud att anse människan såsom sådan förkastlig, 
medan han i grunden kunde acceptera henne utan någon som 
helst inre omskapning. Huru förändrad situationen är framgår 
därav, att en teolog som Pierre d'Ailly i sin omfångsrika sentens- 
kommentar helt utelämnar läropunkten om arvsynden. För Luthers 
äldre samtida och tidigaste teologiska auktoritet Biel (+ 1495) står 
det också utan vidare klart, att den i människan inneboende driften, 
concupiscensen, är att betrakta såsom något rent naturligt. Vad Au- 
gustinus hade proklamerat såsom den förslavande och nedåtdra- 
gande makten i människolivet, och vad han ännu hos den om- 
vände bedömde såsom ett allvarligt hot emot nådaståndet, som 
krävde uppbjudande av alla krafter till motvärn, det framstår nu 
såsom något relativt ofarligt och såsom lätt tillbakaslaget, blott 
människan vill göra bruk av sin medfödda frihet. Man letar för- 
gäves i samtidens litteratur efter de inträngande appeller till strid 
emot den inneboende lockelsen till synd, som fyllde Augustini 
skrifter med det allvarligaste patos. Gällde det för honom, att 
slaget utan nåden är förlorat, och att envar måste under förtviv- 
lan om egen kraft fly till denna, så lever man i de av nominalis- 
mens anda behärskade kretsarna i den optimistiska tron, att libe- 


' Ockam har härmed kommit tillbaka till den tes av Julianus, som engång 
utlöste Augustini starka indignation (jfr ovan sid. 196). 
>” In sent. III q2. 
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rum arbitrium under rätt upplysning och vägledning kan över- 
vinna synden. Aristotelismens grundstämning har utträngt augu- 
stinismens. 

Redan hos Thomas har viljans och därmed också frihetens 
begrepp från Aristoteles fått den starkt rationella betoning, som 
härvid är det avgörande. >»Det kungliga förnuftet> (regia ratio) 
styr och leder den pånyttfödda viljan, som villigt fogar sig efter 
dess anvisningar. Den sedliga kunskapen är borgen för concu- 
piscensens nederlag. Viljan är visserligen genom sakramentet 
befriad (liberata), men då friheten ej kan närmare psykologiskt 
konkretiseras, blir det praktiska resultatet en identifikation av 
liberum arbitrium och voluntas liberata (libertas christiana). Det in- 
deterministiska frihetsbegreppet hotar att helt uttränga den religiöst- 
etiska frihetsidén. Endast i den mån som den mystiska innerlig- 
heten träder i förgrunden och ger det hela en religiös inriktning, 
kan den >»frihet>, som genom nåden tillföres människan, få något 
gripbart innehåll. Men då är också den inre förbindelsen med det 
etiska förflyktigad och den så fattade frihetsidén ger ingen relief 
åt skuldtanken. Så snart det etiska intresset träder i förgrunden, 
dominerar därför den moralistisk-indeterministiska betraktelsen. På 
ett närmare utförande av denna sak kunna vi här ej ingå. Men 
etikens relativa självständighet gentemot nådetanken blir bättre 
förståelig, när man betänker, att nu hela den nikomakiska sedlig- 
heten inarbetades i det etiskt-teologiska systemet. 

Visa nominalismens typiska representanter, huru moralismen 
i viss utsträckning undergrävt det sedliga allvaret och upplöst 
spänningen i helgelsekampen, så är tomismen — under all kon- 
servering av vissa augustinska formuleringar i arvsyndsläran — 
ett exempel på, huru ett opersonligt och naturartat nådebegrepp 
kan föra i enahanda riktning. Här talade man mera om den de- 
fekt, som genom Adamssynden inkommit i vår natur och om dess 
oförmåga i det goda utan hjälp av nåden, men i samma mån som 
syndens fördärv tänktes såsom en hinsides det fria viljelivet lig- 
gande naturskada, kom också tonvikten i stegrad grad att ligga 
på nåden såsom en övernaturlig substans i vårt inre, förmedlad 
genom sakramentala akter. Här var mera fråga om en sjukdom, 
som genom nådens underbart verkande medicin skulle kureras, än 
om en förvänd vilja, som endast under kamp med sig själv och 
energisk samling inför den personligt fattade nåden kunde vinna 
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seger. Ju mera sakramentets verkan såsom återställande den för- 
lorade paradisnåden betonades, desto mera skulle också den hos 
de troende ännu kvarblivande concupiscensen mista sin hotfulla 
karaktär. Den skulle neutraliseras framför allt genom ett flitigt 
användande av de nådens medel, som kyrkan i sina sakrament 
ställde till de troendes förfogande. Trygg skulle man visserligen 
aldrig känna sig, men en relativ garanti mot concupiscensens över- 
våld hade man, i samma mån som man samvetsgrant hängav sig 
åt kyrkans visa och säkra ledning. 

Med i viss mån olika intressen ha såväl tomister som anhän- 
gare av >»via moderna> drivits till att hävda syndfriheten hos den 
medfödda lusten i och för sig, försåvitt som den nämligen ej 
vinner bifall av människans fritt beslutande vilja. Det är denna, 
som konstituerar synden. Bland tomisterna tänker man visserligen 
ringa om den naturliga förmågan, men så mycket högre om på- 
nyttfödelsens under; bland de »modärna” har den sakramentala 
nåden mer eller mindre rollen av en »>biomständighet>, men man 
tänker sig i stället den naturliga viljan i motsvarande mån ograverad. 
Resultatet med avseende på concupiscensen blev emellertid i båda 
fallen detsamma. Denna kom att framstå närmast såsom något 
rent naturligt, som ej i och för sig var i strid emot nådaståndet. 
Det var ej minst denna tanke, som för Luther skulle bli av be- 
tydelse för den religiösa erfarenhetskritik, varmed han omsider 
kom att genombryta hela den katolska uppfattningen av synd 
och nåd. 


Tankar, som voro besläktade med och som även historiskt 
förberett Luthers kritiska position, saknades ej helt under medel- 
tiden. Så var framför allt fallet med den våg av nyvaknad au- 
gustinism, vilken som en reaktion emot den >modärna> teologiska 
riktningen möter oss under medeltidens senare hälft. Den vikti- 
gaste representanten för denna strömning är utan tvekan Grego- 
rius av Rimini (t 1358). Vad han i samtidens teologi saknade 
var det förbehållslösa erkännandet av människans oförmåga till det 
goda och nådens nödvändighet för varje gott verk. I sin anslut- 
ning till Augustinus bröt han staven över den skolastiska tanken 
på möjligheten av >»moraliskt> goda gärningar, som med hänsyn 
till »substansen?>, ehuru ej med hänsyn till laggivarens »avsikt> 
voro att anse såsom Gudi behagliga. Häri spårar han en åter- 
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uppstånden pelagianism. Tvärtom gäller för honom, att dylika 
gärningar, även om de till utseendet ej kunna skiljas från fullvär- 
diga förtjänster, likväl äro att döma såsom synder, straffvärda i 
Guds ögon." För att en gärning skall kunna av Gud accepteras, 
måste den framgå genom en hans >»särskilda hjälp?>, som för varje 
akt från människans sida sätter viljan i rörelse. Detta är en spe- 
ciell verkan av nåden, som enligt Gregorius noga är att skilja 
från Guds allmänna concursus och varförutan människan helt är 
hemfallen åt synden. 

Med denna djupt pessimistiska uppfattning av syndens makt 
och förbannelse korrespondera nu ock på karaktäristiskt vis hans 
tankar om arvsynden och concupiscensen. Gregorius förkastar 
den allmänna skolastiska läran om förlusten av urrättfärdigheten 
såsom utgörande arvsyndens väsen. Sannolikt var han vaken för 
de tendenser i sedligt förslappande riktning, som isynnerhet utav 
nominalismens tolkning av denna abstrakta tanke voro en följd. 
Arvsynden utgöres tvärtom — såsom Gregorius under åberopande 
av Augustinus och Lombarden" utför — av concupiscensen, vil- 
ken uppfattas såsom en även människans själ befläckande kötts- 
lighet (carnalitas). Härav kommer nu Gregorius till den viktiga 
slutsatsen, att det naturliga hos människan såsom behärskat av 
concupiscensen är synd — i rak strid med nominalismens ac- 
cepterande av det naturliga såsom något otadligt och t. o. m. po- 
sitivt värdefullt. Arvsynden betydde alltså för Gregorius ej ett 
återfall blott på det ursprungliga skapelsetillståndet, sedan den 
övernaturliga tilläggsnåden gått förlorad, utan den närvarande 
empiriska tillvarelseformen framstod såsom en radikal rubbning i 
paradisnaturen, och kunde ej nåden förutan tänkas avkasta nå- 
got gott. 


Betrakta vi den efteraugustinska utvecklingen av tankarna om 
synden resp. arvsynd och concupiscens, kan — såsom redan av 
det föregående är tydligt — trots allt ingalunda påstås, att denna 
i alla avseenden är en väg nedåt. Det kan tvärtom liksom 
ifråga om andra centrala begrepp göras gällande, att tvenne ström- 


" Talia opera infidelium, opera, quae virtuosa et laudabilia videntur, vere 
esse peccata et punienda..., esse vitiosa et mala moraliter. (II d 28q I 
a 2; cit. efter SEEBERG Dg. III s. 650) 

? Petrus Lombardus hade förstått Augustini arvsyndslära på detta sätt. 
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ningar framgå vid varandras sida: en, som betyder en successiv 
förfining och fördjupning av det religiösa sensoriet, en annan som 
anpassar sig efter den vulgära fromhetens förgrovade religiösa in- 
stinkter och behov. Det förra måste lika tydligt och bestämt 
framhållas som det senare. Detta förhållande illustreras ej minst, 
om man aktger på tankarna om concupiscensen. Inom denna ram 
kan man tillika infånga de ledande synpunkterna ifråga om syn- 
den över huvud. Ty concupiscensen är alltifrån Augustinus fak- 
tiskt att betrakta såsom syndens konkreta uttrycksform. 

Vi stanna först inför de tendenser, som tillhöra den djupare 
strömningen i medeltidens fromhet och som äro att betrakta som 
den egentliga fortsättningen på den religionens förnyelse vi hos 
Augustinus mött. Också medeltiden har nämligen på sitt sätt 
konserverat det augustinska arvet. Det är emellertid härvid att 
märka, att vad som ännu hos Augustinus var sammanslutet till 
en relativ enhet och i långt högre grad hade karaktären av en 
generellt giltig fromhetstyp, det har i medeltiden mera definitivt 
fördelat sig på tvenne sfärer med olika religiösa och sedliga ideal. 
Augustinus kände visserligen ett högre och ett lägre med avseende 
på religionen, men det som inbördes förband dessa två hade ett 
vida större omfång än i medeltiden. Augustinus kände allenast 
en religiös grundstämning, gemensam för både >activi> och »con- 
templativi>, och denna rörde sig i vid utsträckning inom ramen för 
en evangelisk fattning av trons, hoppets och kärlekens begrepp. 
Den för alla gemensamma ödmjukhetsplikten och behovet av nåd 
betonades här så starkt, att farorna av det dubbla idealet i väsent- 
lig mån därigenom neutraliserades. Medeltiden har på ett alldeles nytt 
sätt inrättat sig med en dubbel bokföring och noga avgränsat det 
högre idealet från det lägre. Det högre representeras nu av ett 
fast och av kyrkan lett och reglerat >stånd> (status perfectionis) 
eller klass, som även rent socialt betecknar en viktig faktor. Det 
är därför framför allt inom klostermurarna, som man ända fram 
till medeltidens sista skede — då träder det fromma lekmanna- 
elementet med en dittills osedd religiös kraftutveckling i förgrun- 
den — har att söka den jordmån, i vilken den augustinska tradi- 
tionen i dess djupare syftning växer och vårdas. Här omhänder- 
togs ödmjukhetsidealet, här skulle kärleken till Gud i dess möj- 
ligaste fullkomning realiseras, här upptogs kampen mot concu- 
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piscensens frestelser med hela det allvar, varmed Augustinus gått 
i härnad däremot. 

Inom klostren hade man först och främst radikalt sökt rödja 
upp med concupiscensen i dess rent sinnliga betydelse. Från rike- 
domens lockelser och sexualitetens tyngande makt sökte man så 
långt ske kunde göra sig fri genom löftena om fattigdom och 
kyskhet. Men härigenom vann man också möjlighet att skrida 
vidare på fullkomlighetens väg till strid emot den onda lusten 
i alla dess finare förgreningar och utväxter. Ej så som skulle 
man på detta sätt i ett slag ha kommit över sysslandet med con- 
cupiscensens sinnlighetssida. Den förknippning av concupiscens 
och erotisk drift, som så eftertryckligt företagits av Augustinus, 
skulle efterverka hela medeltiden igenom. De inblickar vi icke 
minst i den utgående medeltidens asketiska litteratur kunna göra i 
munklivets innersta psyke, vittna högt om de strider, som i det 
tysta utkämpades mot kött och blod. När vi läsa traktater av 
det slag som Gersons >De pollutione nocturna> eller de regler, 
som allmänt voro gängse ifråga om hindren för celebrerandet av 
mässan eller taga del av någon bland medeltidslitteraturens talrika 
»biktspeglar>, så se vi, huru starkt förankrade tankarna om syn- 
den alltjämt voro vid spekulationer över den mänskliga sexua- 
liteten. 

Detta hindrade emellertid icke, att fältet nu liksom var mera 
fritt för reflexion över concupiscensens rent andliga relationer. Ju 
mera man i klostrets ensamhet upptog kampen emot syndens makt, 
desto mera kom man också att stanna inför dess djupare ursprung 
och dess sammanhang med viljelivet i mera omfattande bemär- 
kelse. Reflexionen koncentrerade sig på den psykologiska sidan 
av saken; askesen antog också sin karaktär efter detta förhållande 
och laborerade i stor utsträckning med medel, som avsågo viljans 
omdaning och stärkande... Det gällde att ur densamma upprycka 
»>syndarötterna”, med vilken term man betecknade de nya »döds- 
synderna?» (jfr nedan sid. 297). Bland dessa intogo sinnlighetssyn- 
derna endast en plats vid sidan av de andra. Ja, det var nu van- 
ligt att låta samtliga dödssynder sortera under >högmodet?” såsom 
det översta begreppet. I ett flertal asketiska traktater redan från 
mitten av medeltiden (så t. ex. hos både Hugo och Bernhard av 
S:t Victor) kan man se denna tankegång schematiskt framställd. 
Synden tecknas i form av ett växande träd, där roten och stam- 
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men utgöras av superbia och sex (resp. sju) stora huvudgrenar 
beteckna var sin av de olika >huvudsynderna>. Från dessa gre- 
nar utgår sedan ytterligare ett ymnigt, upprepade gånger sig för- 
delande grenverk, angivande den psykologiska genesis av alla 
upptänkliga synder, som låta sig härledas ur >huvudsynderna?. 
Man har här att göra med ett tekniskt hjälpmedel till effektiv 
självprövning i samband med bikten och till metodisk själsaskes. 

Den medeltida klosteraskesen har ej nöjt sig med en träning, 
som blott tog sikte på köttets undertryckande. Detta samman- 
hänger nära med den art av mystik, som hör hemma inom väster- 
landets munkväsen och som utgör blomman av den fromhet, som 
där har sitt hemvist. Sammanhängde den starka betoningen av 
det negativt-mortifikatoriska momentet i orientens klostermystik 
med dess extremt kontemplativa inriktning, så har västerns allt- 
ifrån Augustinus starkt voluntaristiska fromhetsart förhindrat en en- 
sidig front mot det sinnliga. Man har gått vidare på den av 
Augustinus anvisade vägen. Den psykologiska iakttagelsen har 
med skärpt analys stannat inför concupiscensens rötter i självisk- 
heten. Dess hämmande makt spåras allt högre upp på den himla- 
stege, varpå mystikern nalkas det gudomliga. Redan Augustinus 
hade i sin distinktion mellan att »>begagna> Gud och >»njuta> ho- 
nom (uti Deo — frui Deo") inlagt något mer än att Gud, det 
enda föremålet för vår kärlek, ej fick förblandas med de skapade : 
tingen. Han ville därmed också ha sagt, vad han även uttrycker 
i den ofta upprepade formeln, att Gud skall älskas >propter sc 
et supra omnia». Detta »för sin egen skull> avsåg att från reli- 
gionen utesluta all mänsklig egocentricitet i lägre bemärkelse: 
människan får i religionen ej söka annat än den blotta gemen- 
skapen med Gud. >Den är i sann mening>?, utropar Augustinus, 
>en oövervinnelig människa, som älskar Gud, ej för att av honom 
särskilt förtjäna sig något gott, utan den för vilken kärleken till 
Gud är hans uteslutande och enda goda.>” Detta motiv får den 
allra starkaste genklang i den medeltida klosterfromheten. 

Det gudsumgänge, varefter människan skall sträva, måste icke 
blott ligga ovanom den snöda timligheten och dess njutningar, 

+ Till fruitio-Dei-motivets historia och betydelse se H. SCHOLZ' intressanta stu- 
die: Fruitio Dei i >Glaube und Unglaube in der Weltgeschichte, Ein Kommentar zu 
Augustins De civitate Dei» (1911). 


? De vera rel. 90. Cit. efter A. V. HARNACK: Augustin, Reflexionen und Maxi- 
men (Tub. 1922). 
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det måste hava frigjort sig också från varje tanke på den själviska 
viljans tillfredsställelse. Här är alltså fråga om det förkastliga i 
den oändligt förfinade självkärlek, som kan dölja sig också i en 
till synes allvarlig religiös gemenskap. 

För Augustinus betydde tanken, att Gud skall älskas för 
sin egen skull, närmast ett negerande av alla krassa förtjänst- 
och lönetankar inom religionens värld. Den som är from, emedan 
han hoppas på belöning för sina gärningar eller emedan han fruktar 
för straff, om han begår synd, han har ännu ej nått den rätta 
kärleken, som undviker synden för att ej gå miste om Guds ge- 
menskap och är verksam på grund av inre drift. Här knyter 
medeltidsfromheten vid. Även den utesluter löne- och förtjänst- 
hänsyn ur den ideala fromheten. De stora teologerna på 1200- 
talet röra sig med begreppet amor concupiscentiae för att beteckna 
denna mindervärdiga stämning i religionen. >Lustkärleken> söker ej 
Gud för hans egen skull, ej Gud själv, utan hans gåvor. Sådan 
kärlek är — säger Bonaventura — förkastlig och gör den fromme 
till >en löntjänare i dålig mening»." Vikten av en kärlek utan 
bihänsyn gör man särskilt gällande i samband med syndaförlåtel- 
sens och ångerns tankar. Endast den ånger, som ej framdrives 
av fruktan för straff utan består i sorg över att ha bedrövat Gud 
och alltså framspringer ur kärlek, kan vinna syndaförlåtelse. Det 
är den ideala, principiella förutsättningen för absolutionens giltighet, 
som man visserligen i den vulgära praxis kringgår och omböjer, 
men som munken måste sträva att i möjligaste mån realisera i ett 
liv ägnat åt gudskärlek och allvarlig botgöring. 

Trots detta vill skolastiken ej utrensa lustkärleken i varje me- 
ning. Den amor concupiscentiae, som söker salighet i Gud såsom 
något »oskapat gott» (bonum increatum), är ett både nödvändigt 
och berättigat moment i religionen. Hela den skolastiska teolo- 
gien förklarar religionen psykologiskt såsom framspringande ur 
amor beatitudinis eller amor sui i detta begrepps djupaste bemär- 
kelse (= kärlek till sitt sanna och oförgängliga jag). Och härmed 
är man i god överensstämmelse med Augustinus. Fruitio-motivet 
bottnar ju ytterst i föreställningen, att vi i religionen vinna till- 
fredsställelse för vår högsta drift. Denna tankegång behöver ej 
heller enligt skolastiken komma i strid med kravet på att älska 
Gud över allting. Därför infogar man i kärleken i egentlig be- 

' Jfr min avhandl. Zur Geschichte der chr. Heilsgewissheit, sid. 184 f. 
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märkelse, »vänskapskärleken> (amor amicitiae), också lustkärlekens 
begrepp." Men uppenbart är, att denna senare, ju längre tiden 
led, kom att betraktas såsom något i förhållande till vänskapskär- 
leken underordnat. Betoningen glider mer och mer över till amor 
amicitiae, som allt bestämdare framträder såsom den fullvärdiga for- 
men för gudsumgänget. I varje fall är man angelägen om att 
kringgärda det extatisk-dionysiska moment, som ligger i fruitio- 
tanken, med de nödvändiga begränsningarna. Såsom ett led i 
denna strävan har man att se det av Scholz"” framhävda förhållan- 
det, att de stora teologerna under högskolastiken förvandla fruitio 
Dei till ett företrädesvis eskatologiskt begrepp. Det är ock höge- 
ligen karaktäristiskt, att lustkärlekens berättigande vid denna tid- 
punkt är direkt ifrågasatt — något som tydligt framgår av sakens 
formulering hos t. ex. Bonaventura — och måste bli föremål för 
apologetisk utläggning. 

Ytterligare ett steg till concupiscensens misstänkliggörande i 
samband med det religiösa förhållandet skulle emellertid redan 
under medeltiden tagas. Det skedde inom den tyska mystiken. 
Framför allt har man här fortskridit till en starkare betoning av 
själviskheten såsom syndens psykologiska grundform: ett förhål- 
lande som, säkert med rätta, plägar sättas i samband med den 
voluntaristiska vändning, som genom Duns Scotus infördes i den 
medeltida tankevärlden. En i viss mån ny psykologi och ett nytt 
gudsbegrepp framträda i samband med denna nyvaknade volun- 
tarism. Gudsförhållandet förlöper framför allt i fria viljeakter. 
Föreningen med det gudomliga skall fullbordas företrädesvis ge- 
nom viljan. Vad det enligt mystikerna av denna riktning främst 
kommer an på är viljans rening ifrån själviska motiv. Väl är 
den yttre fattigdomen nyttig och lovvärd, men långt viktigare 
dock hjärtats och sinnelagets; väl den yttre kyskheten tacknämlig, 
men vida mera maktpåliggande den kyskhet, som består i själens 


! De psykologiska överväganden och religiösa stämningsmotiv, som knyta sig 
till utformandet av den skolastiska distinktionen mellan amor amicitiae och amor 
concupiscentiae äro hittills ej tillräckligt klarlagda. Och dock förbinder sig härmed 
ett avgörande moment i den mystiska idékretsens historia. Vad som i P. RoUSSE- 
LOT'S korta dissertation: Pour !'histoire du probleme de l'amour (1908) härom säges, 
är alltför litet och alltför vagt. W. BRAUN har i sin studie över concupiscensen 
hos Luther, där ju även medeltiden kommer till tals, knappast ens berört denna 
sak. Samma gäller ock H. ScHoLz' anförda arbete. I åtskiljandet av dessa båda 
arter av kärlek ligga rötterna till de senare i mystikens historia så viktiga striderna 
om den »ointresserade kärleken». 

! H. ScHoLz: Fruitio Dei i a. a., sid. 219 f. 
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frihet från alla själviska begär. Självkärleken är enligt Tauler 
det sämsta fängelse, vari människan kan vara bunden. Det är 
denna, som i verklig mening befläckar viljan. Kan människan lös- 
göra sig därifrån, då kan hon ock utan skada umgås med denna 
världens ting, ja, skall ej ens känna sig manad att draga sig un- 
dan därifrån. I och för sig häftar intet ont vid desamma, endast 
försåvitt människan däri söker sitt eget, bli de till synd för henne. 
Under inflytande av dylika tankegångar ävensom den nu starkt 
framträdande kritiken mot munkväsendet banar sig mot slutet av 
medeltiden en ökad förståelse väg för det aktiva livets uppgifter, 
såsom t. ex. Taulers bekanta lovprisningar av den enkla pliktupp- 
fyllelsen betyga. Fullkomligheten, som här blivit ett speciellt epitet 
för >”den inre människan, ter sig relativt oberoende av det kristna 
livets yttre villkor: allt kommer an på viljans frigjordhet. 

Härvid är emellertid att märka, att själviskheten ges en den 
allra vidaste utsträckning. Icke blott all den lust, som knyter sig 
vid umgänget med de timliga tingen eller med människorna, är en 
boja, som hindrar vår andes högsta fullkomlighetsflykt; även varje 
art av lustkänsla eller glädje i samband med det religiösa förhål- 
landet stämplas såsom en form för sökande av sig själv, som den 
verkligt fullkomlige måste höja sig över. Världen skall brukas, 
såsom brukade man den icke; medmänniskorna, t. o. m. >guds- 
vännerna?, få ej avlocka den kristne någon stämning av glädje, 
då all sådan är bemängd med egoism"; och Gud måste sö- 
kas utan att därvid knytas några önskningar om lycka 
och salighet. Därför är lidandet, det andliga armodet och en- 
samheten den stora kungsvägen fram till föreningen med Gud. I 
deras skola lär sig själen att avstå från allt, som på något sätt har 
med självisk lust att skaffa. Det är ett lägre och ofullkomligare 
stadium i fromheten, när den präglas av ljuvliga rörelser och känsla 


" »Der vierte Schade liegt in der inneren Lust, die man im Geiste geniesst. 


Kinder, diese Weise herrscht gar sehr in vielen Menschen, sie werden durch den 
guten Schein betrogen, dass Lust sie mehr anzieht als göttliche Liebe, sie nehmen 
die Lust fir Gott, und wovon sie wähnen, dass es Gott sei, das ist ihre Lust. Denn 
verginge die Lust, dann verginge auch ihr Fleiss. Kinder, sehet euch vor: denn 
sehr oft scheint manches Ding aus göttlicher Liebe zu kommen, während es doch so 
manches an sich hat, demzufolge die Befriedigung, der Geschmack, die Empfindung 
mehr reizt, als man pglaubt: es kommt dann etwa von neuem Anreiz oder neuer 
Neigung, von Furcht vor Hölle und dem Begehren, selig zu sein, was ja der Mensch 
von Natur begehrt. — — Kinder, alle diese Dinge missen, wie ihr gehört habt, 
mit einem scharfen Fleisse, der eisern ist, abgeschworen werden. 
(Tauler, ed. LEHMAN, N:o 52, II, sid. 39). 
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av Guds närvaro. När allt synes förtorkat och öde och all känn- 
bar fröjd försvunnit, när människan tvingas in i lidanden och »den 
stora starka ensamheten> (Tauler), då framväxer i själen den »Ge- 
lassenheit?, som betyder verklig gemenskap med Gud. Här har 
människan lämnat bakom sig alla sådana motiv som fruktan för 
helvetet och hopp om saligheten. Så indifferent skall hon stå 
däremot och så undergiven Guds vilja, att hon — såsom särskilt 
Tauler ofta utför — är villig foga sig, även om Gud skulle för 
henne ha beslutat den eviga osaligheten. 

Vi se: consupiscensen ligger icke blott på sinnlighetssidan i 
vårt väsen, det område, där den som intensivast och svårutrotligast 
gör sig gällande, är det rent andliga och viljebestämda planet. Den 
starka betoning härav, som i den utgående medeltiden alltmer fram- 
träder, är av allra största vikt och betydelse. I klostermystikens 
skyddade hägn ha de djupaste intentionerna i Augustini fromhet 
fått sin fortsättning. Den fördjupade och från den kyrkliga in- 
stitutionalismen relativt frigjorda religiositet, som här hade sin 
fristad, är den viktigaste förutsättningen för den andligare uppfatt- 
ning av gudsförhållandet, som trots allt ligger bakom nominalismens 
särskilt såsom negativ faktor djupt betydelsefulla principiella kritik 
av samtidens sakramentala fromhet. Den accentförflyttning, som 
concupiscensens idé under mystikens inflytande undergått, är ock en 
nödvändig bakgrund för förståelsen av Luthers kamp för sin själs 
salighet under de år, som tillhöra hans reformatoriska vardande. 

Huru viktig än den fromhetslivets dialektik är, som ligger 
bakom det successiva utformandet av medeltidsmystikens religiöst- 
sedliga ideal, och huru sköna blommorna på dess träd än te sig, 
så måste man dock konstatera, att det, som här givit växt och 
näring, ingalunda alltid kommer direkt från evangeliets stora ström. 
Medeltidsmystikens rottrådar sträcka sig både direkt och indirekt 
ned i nyplatonismens mark. Framför allt via Augustinus och 
Areopagitens skrifter har »arvet från Hellas» förmedlats till denna 
epok. Det metafysiska inslaget i den mystiska religiositeten ligger 
nästan på varje punkt i öppen dag och har i väsentlig mån bidragit 
till att begränsa de evangeliska motivens räckvidd och kraft. Den 
faktor, som ifråga om det medeltida syndmedvetandet avsatt kanske 
de starkaste spåren, är nyplatonismens relativa betraktelse. Det 
ideal av fromhet, som i mystikens hägn danats, är ju ett mål blott 
för några få utvalda, för fromhetslivets gynnade virtuoser och har ej 
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den universella förpliktelsens allvar och skärpa. Det betecknar 
allenast >den säkrare vägen? till målet och skänker en högre och 
rikare lön. Vad som faller nedanför idealet är ej i sig synd; här 
äro en oändlig mångfald av grader tänkbara, som alla betyda 
fullkomlighet i någon mening. Även Augustinus hade utrymme 
för denna relativa tankegång, men hos honom hade förpliktelsen 
till ett ständigt framåt och den permanenta känslan av ofullkomlig- 
het på ett helt annat sätt allmängiltig räckvidd. Medeltidsfrom- 
heten har förlagt denna stämning företrädesvis till munkståndet; 
det »ideal>, som av samtidens teologer utformas för lekmanna- 
fromheten saknar i ödesdiger mån den syftning mot det absoluta, 
som dock är oförytterlig i all verkligt etisk religiositet. Att undan- 
tag härifrån givas, rubbar ej riktigheten av detta totalomdöme. 
Undantagen beteckna också de starkast framåtdrivande krafterna 
inom den medeltida fromhetens historia: så t. ex. den helige Bern- 
hard och den av Augustinus starkt befruktade lekmannafromheten 
under medeltidens sista skede. 

Vad nu concupiscensen i detta sammanhang beträffar, så 
är ju dess blotta förhandenvaro ej synd, först vissa akuta ut- 
slag av densamma inveckla människan i lagöverträdelse. Så lärde 
man i anslutning till Augustinus. Hos denne hade emellertid vid 
tanken på en syndfri concupiscens företrädesvis dess sinnliga be- 
stämdhet varit avgörande, under det att concupiscensens andliga 
motsvarighet, superbia, av honom underkastades ett strängare be- 
dömande. Hos de skolastiska teologerna är situationen i viss mån 
en annan. Concupiscenstanken har här fått en vidare utsträckning 
och omfattar också vår naturliga självhävdelse i motsats mot Gud 
och nästan. Den innesluter alltså även de rent andliga, viljemässiga 
rubbningarna i vårt väsen. Samtidigt överflyttas emellertid den 
augustinska tanken, att concupiscensen såsom sådan ej är synd, på 
»lusten> även i denna vidare mening. Att i religionen ställa allt 
på nåden och att helt giva Gud äran gällde väl även nu såsom 
>»ideal>, men den absoluta förpliktelsen därtill för varje troende 
hade blivit oklar. Ty den etiskt-religiösa tankegången har sam- 
manarbetats med den asketiska, metafysiskt betingade på ett sätt, 
som gjort, att den förra indragits under den relativa betraktelse, 
som tillhör den senare. Ja, ej nog härmed: samtidigt som värdet 
av den naturliga viljans krafter anslås allt högre, får concupiscen- 
sen t. o. m. en positiv sedligt-religiös betydelse. Den av hög- 
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skolastiken knäsatta aristoteliska etiken, med dess rent inomvärlds- 
liga perspektiv, som ej känner några andra motiv än rent naturliga, 
skulle på det starkaste befordra utvecklingen i denna riktning. Den 
sedliga drivfjäder, som här kom i fråga, var närmast den natur- 
liga lyckosträvan, resp. fruktan för lastens följder. Dessa motiv 
skulle nu av medeltidsteologerna inflyttas inom den kristna sedlig- 
hetens ram. Hopp om belöning och fruktan för straff legitimerades 
såsom de nödvändiga utgångspunkterna för sedligheten. Det hög- 
sta stadiet av sedligt-religiös motivation utgöra de ej, men så länge 
det ännu råder något avstånd från den fullkomliga rättfärdigheten, 
bibehålla de alltid sin plats i det kristna livet. En nödvändig och 
positivt gagnelig funktion utföra de i synnerhet, när det gäller 
förberedelsen till rättfärdiggörelsen. Över huvud framstår enligt 
katolsk åskådning, karaktäristiskt utbildad under medeltiden, det 
kristna troslivet såsom en process, som successivt fortskrider från 
lägre, naturliga och i viss mån själviska motiv till en övervikt av 
supranaturala, osjälviska och rent religiösa bevekelsegrunder.' 
Alltnog, den naturliga människans instinkter få inom medel- 
tidsfromheten en positivt religiös betydelse, som hos Augustinus 
var dem i stort sett främmande.” Det var oundvikligt att en 
finare själviskhet skulle vinna ett visst spelrum i det religiösa och 
sedliga liv, som stod under inflytande av dylika tankegångar. För- 
utsättningen var en samverkan mellan naturliga, själviska intressen 
och rent religiösa; följden blev godkännandet av en mindervärdig 
sedlighet och en andra klassens religion: en egendomlig kontrast 
till den fördjupning av det religiösa idealet, som vi förut fram- 
hävt. Hela detta åtskiljande av tvenne slags sedlighet, en för de 
religiösa professionalisterna och en för den stora mängden av lek- 
mannakristna, visar sig i sista hand vara en väg bort från evan- 
geliets allvarliga anda, en väg att humanisera det övermänskliga 
och relativisera idealet. Huru därvid ett brett stycke värld skulle 
innästla sig i den fromhet, man så legaliserade, skola vi i ett följande 
kapitel få tillfälle att närmare belysa. Ju mera optimistiskt man 
behandlade concupiscensen — enligt nominalisterna var ju män- 


! Ej heller tyska mystiken har hävdat concupiscensen i betydelse av lustbe- 
tonat umgänge med timligheten eller med Gud själv såsom synd, dess övervinnande 
är blott den högsta av de grader, vartill människans fullkomlighetssträvan skall 
föra hän. »Das Gott Leiden» och »Gelassenheit», dit allt skall syfta, är »mat» alle- 
nast för »de starka» och tänkes ej såsom något omedelbart förpliktande för var och en. 

? Jfr härtill A. W. HUNZINGER: Lutherstudien II, Das Furchtproblem in der 
katholischen Lehre von Augustin bis Luther, Leipzig 1906. 
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niskan i grunden ej nu sämre ställd än i urtillståndet, när hon för- 
tjänade nådens tilläggsgåva — desto mera akut skulle givetvis 
faran för det religiöst-sedliga livets förorening bliva. Det var i 
detta sammanhang endast följdriktigt, när Gabriel Biel höll före, 
att människan genom sina naturliga krafter och utifrån naturliga 
motiv kan driva det till en fullkomlig kärlek till Gud. Redan 
Duns hade ej härför funnit något principiellt hinder, då ju 
människan på andra områden kan prestera en verkligt osjälvisk kär- 
lek, t. ex. att dö för fosterlandet. Att med dylika premisser in- 
rymma någon konkret plats åt nådetanken, var ej lätt. Tydligt 
är, att den augustinska bestämningen av syndens grundform såsom 
ovillighet att fly till nåden här skulle hava en ytterligt smal platt- 
form. Den oklara hopblandningen av natur och nåd, såsom den 
möter hos de flesta ledande medeltidsteologer, ger detta omdöme 
mer eller mindre generell giltighet. Först lekmannafromheten mot 
slutet av medeltiden betecknar en bestämdare återgång till augustinis- 
mens motiv. Dessa hade väl även tidigare hos män sådana som 
Bernhard och Fransiskus gjort sig starkt gällande och fortlevde under 
ytan hela medeltiden igenom för att i dess sista skede samla sig till 
en mera medveten motsättning emot den kyrkliga institutionalismens 
depravering av religionen, men grundriktningen hade de ej bestämt. 


Vill man finna den djupaste anledningen till den upplösning 
av det religiösa förhållandet i idel relativiteter, som kännetecknar 
medeltidsfromheten, så måste man aktgiva på det gudsbegrepp, 
som står bakom det hela. Gud är icke konsekvent tänkt såsom 
levande och personlig. Filosofiens abstrakte skaparegud har flyttat 
in i den teologiska spekulationen: Gud är det absoluta >primum 
ens>, »den orörde röraren”, som tronar i upphöjd avskildhet. Med 
människorna träder han i beröring närmast genom >krafter?> och 
gåvor» av halvt opersonlig art. Nåden (gratia) är å e. s. något 
rent transcendent (gratia increata), vars karaktär av frälsningsnåd 
är svår att fasthålla, å a. s. är den lika med skapade >kvaliteter” 
i människans inre (gratia creata), vilka få otydlig relation till per- 
sonlighets- och viljelivet och därför — såsom hos nominalisterna 
— rent av utan förändring av totalkonceptionen kunna borttänkas. 
Försåvitt nu Gud betraktas såsom en »substantia?> under metafysisk 
aspekt, kommer det religiösa förhållandet principiellt att fattas i 
sikte såsom en av timlighetens skrankor ohämmad real, mystisk 
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förening med det gudomliga varat. Denna förening är helt natur- 
ligt härvid tänkt såsom en process med oändliga gradationer och 
skilda höjdlägen, genom vilka människan under bistånd av ovan- 
ifrån emanerande nådekrafter höjer sig till slutmålet. Nåden ter 
sig ej längre såsom en människan överväldigande gudomlig gär- 
ning, en personligheten betvingande makt, som kräver obetingad 
hängivenhet och uppgivande av alla egna anspråk. MNåden har 
neddragits inom timlighetens sfär och betyder krafter, som sam- 
verka med och stärka människans naturliga vilja. Denna är endast 
i relativ mening något Gud motsatt och kan t. o. m. tagas i po- 
sitiv tjänst för frälsningen. Den övning människan skall ålägga 
sig fortskrider därför från det lägre naturliga till det högre över- 
naturliga. Här är ingen avgörande gränslinje mellan gudomligt 
och mänskligt; båda samverka under en viss självständighet utefter 
hela linjen. Därför är den katolska fromheten dömd att oscillera 
mellan de båda polerna: en asketiskt betonad hyperidealism och 
en av relativa synpunkter genomsyrad kompromissetik. Det är 
den nyplatonska emanationstanken, som givit grundritningen till 
hela denna totaluppfattning. Därför finnes där ej rum för den 
klart personliga religiositetens absoluta kategorier. 

Mystiken tenderar till upplösning av personlighetsbegreppet, 
innebär i varje fall alltid ett försvagande av personlighetens be- 
tydelse. Även om medeltidens kyrkligt approberade mystik aldrig 
fortskrider till några panteistiska konsekvenser utan söker balans 
genom införande av andra tankegångar, så skymtar dock med av- 
seende på synden den blott metafysiska värderingen städse i bak- 
grunden, hotande skuldtanken med att blottas på innnehåll. Faran 
ligger redan nära, då man betänker, att den >lust>, som skall över- 
vinnas, i lika hög grad är den oskyldiga och naturliga förnöjelsen 
vid det skapade som den egocentriska slutenheten för nåden. Upp- 
fattningen av synden såsom en metafysisk motsättning mot det 
högsta varat blandar sig snart sagt på varje punkt oklart med idén 
om synden såsom ett etiskt-religiöst motsatsförhållande till Gud. 
Skuldtanken kan helt naturligt ej hållas uppe i sitt allvar, när 
synden i sista hand kan tänkas såsom brist på vara mera än 
som positivt ond vilja. Huru lätt den strängt etiska linjen över- 
skrides, kunna vi se t. o. m. inom den tyska mystiken. I >Theo- 
logia Deutsch? heter det: »Aber Sände ist anders wollen, winschen 
und erwählen als Gott, und dieses Wollen ist nichts wesen-: 
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haftes, darum ist es auch nicht gut.>" Tauler talar i samma anda 
om »>»die beiden Nichte>, som skola driva oss till Gud: vårt >na- 
turlich Nicht> och vårt >gebrechlich Nicht».” Ja, Tauler kan 
t. o. m. utdela det rådet att låta synden flyta sig förbi och ej 
alltför mycket kvälja sig med minnet därav, då den ju såsom något 
icke-varande ej angår »”den inre människan».' 

Att emellertid medeltidens kyrkliga fromhet under mystikens 
ägid aldrig tagit ut steget till en oetisk libertinism, beror väsentligen 
på den fasta inarbetningen i det kyrkligt-institutionellt behär- 
skade systemet av ännu ett betydelsefullt moment, som redan hos 
Augustinus gjorde sig påmint, nämligen lagreligionens grundstäm- 
ning och begreppsschema. Gud är icke blott det metafysiska pri- 
mum ens, han är tillika i enlighet med judisk tankegång laggivaren, 
som av människorna fordrar en bestämd aktiv rättfärdighet och 
åtlydnad av positiva föreskrifter. Från denna synpunkt återvänder 
skuldtanken, men ej längre i anknytning till ett i etisk-religiös me- 
ning förvänt sinnelag, utan till isolerade lagöverträdelser och mo- 
mentana syndiga akter. Det är karaktäristiskt att när otron (in- 
fidelitas) nu anges såsom syndens centrala uttrycksform, tanken 
förtunnats därhän, att härvid den starkaste tonvikten faller på mot- 
satsförhållandet till kyrkan och dess proklamerade >tro” och att 
högmodet (superbia) i samma anda betyder framför allt bristande 
underkastelse under den hierarkiska ledningen och dess förfoganden 
i själavård och församlingstukt. Bedömandet av de konkreta syn- 
diga handlingarna blir sedan också — såsom vi nedan närmare 
skola se — på det intimaste beroende av den kyrkliga auktoriteten. 
Att skuldtanken även härigenom skulle förkortas och i använd- 
ningen framstå högeligen osäker, är uppenbart och endast en kon- 
sekvens av personlighetstankens uppluckring. Människan kan ju 
ej heller i grunden göras ansvarig för det som ligger över hennes 
kompetens. Gud fordrar ej det omöjliga. Han låter billighets- 
hänsyn råda, blott hon >gör vad på henne ankommer? (quantum 
in se est). Den rationaliserade och förmänskligade rättfärdighets- 
tanken, enligt vilken Gud s. a. s. som privatman träder emot 
människan, skjuter mera straffets än skuldens idé i förgrunden och 
låter ej synden såsom sinnelagets antireligiösa bestämdhet komma 


!t Ed. BUTTNER, sid. 74. 
” Jfr W. BRAUN, a. a. sid. 287. 
3 Jfr K. Hort: Gesamm. Aufsätze zur Kirchengesch., sid. 11. 
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till sin rätt. Den indeterministiska frihetsidén visar sig även här 
såsom fiende till ett verkligt religiöst syndbegrepp. Metafysik och 
lagreligion äro det medeltida syndmedvetandets Scylla och Cha- 
rybdis: mellan dem båda har den evangeliska syndtanken endast 
en smal och riskfylld passage. 


B. Syndaförlåtelse och rättfärdiggörelse. 


Det är ovan framhållet såsom en egendomlighet för Augu- 
stinus gentemot den vulgära fromheten, att syndaförlåtelsens tanke 
hos honom trots beroendet av nyplatonismen bryter fram med en 
kraft, som ej kan förklaras annat än såsom utslag av nyvaknad 
evangelisk fromhetsstämning. Visserligen medförde bl. a. opposi- 
tionen emot Pelagius, varvid rättfärdiggörelsen framför allt beto- 
nades såsom kraftmeddelelse åt viljan, att syndaförlåtelsens tanke 
vid den läromässiga utformningen av det hela ej fick en plats, 
som svarade mot dess vikt i samband med den fromma grund- 
stämningen. Men Augustinus har ändock även i den teologiska 
framställningen givit syndaförlåtelsen en självständig och betonad 
ställning vid sidan av nådemeddelelsen i egentlig mening. Re- 
missio peccatorum och inspiratio gratiae uppfattas alltså såsom 
tvenne självständiga, koordinerade moment av justificatio. 

Huru utvecklar sig det teologiska förståendet av syndaförlåtel- 
sens roll under medeltiden? 

Vi bortse härvid från de strömningar av praktisk art, som i 
medeltidsfromhetens komplexa företeelse betyda en orientering i 
djupare anda än vad de teoretisk-teologiska formuleringarna giva 
vid handen. Sådana göra sig med eller utan förmedling av direkt 
augustinska impulser vid olika tidpunkter märkbara till fördjupning 
av den vulgära kyrkofromheten. Dit är att räkna den märkliga, 
individualistiska lekmannafromhet, som vaknar till liv i den utgående 
medeltiden och varest en intensiv botstämning är ett av de mest 
karaktäristiska dragen. Härvid kan ock pekas på den fördjupning 
av den gängse fromhetstypen, som möter hos den hel. Bernhard. 
Hans starkt kristocentriska mystik, varest betonandet av Jesu mänsk- 
lighet får en så framskjuten plats, hade fört honom till en ny 
uppskattning av skuldtanken i religiös mening. Ej ens Augu- 
tinus har så klart satt syndaförlåtelsen i samband med Jesu jor- 
diska frälsaregärning. Bernhard har givit starkt personliga ut- 
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tryck för tanken, att det saliga uppflammandet i hjärtat av Jesus- 
kärleken är identisk med den ifrån hans misericordia utgå- 
ende syndaförlåtelsen." I sådana sammanhang kan han ge den 
rent religiösa tanken sådan övervikt, att i människans justificatio 
syndaförlåtelsen dominerar över det etiska momentet, ja han har 
t. o. m. i paulinsk anda reproducerat formeln om rättfärdiggörelse 
genom tro allena.” Det är också i överensstämmelse med denna 
Bernhards religiöst-personliga orientering, att han än mera utpräglat 
än Augustinus träder in för en verklig visshet om syndaförlåtelse 
och nåd inför Gud: 

Se vi emellertid på den direkt läromässiga utgestaltningen av 
tankarna om syndaförlåtelsen, ställer sig saken ingalunda så gynn- 
sam. Tvärtom måste man i stort sett konstatera ett nedsteg i för- 
hällande till den formulering, som möter hos Augustinus. Betrakta 
vi den tidigare skolastiken, så gäller dock, att den i huvudsak rör 
sig inom de av Augustinus utstakade banorna. Så gör t. ex. Abälard 
en klar skillnad mellan >att befrias från syndens fångenskap> och 
satt vinna Guds barns sanna frihet>, och han låter Kristi gärning 
syfta icke allenast till real pånyttfödelse i sedlig mening, utan 
också till en religiöst fattad remissio. Icke blott rent tillfälligt och 
i sammanhang med exegetiska utläggningar, utan i avgörande fram- 
ställningar av systematisk art," har Abälard t. o. m. betonat synda- 
förlåtelsens tanke såsom den viktigaste för förståendet av åter- 
lösningen (reconciliatio). 

Genom den allt fastare ställning, som botinstitutionen inom 
medeltidsfromheten vann ej minst efter den karolingiska epoken, 
skulle helt naturligt tanken på syndaförlåtelse få en framskjuten 
plats. Här var det ju direkt fråga om att genom ånger och bot 
avbörda sig den skuld, som synden dragit över människan. Skuld: 
tanken hade genom satisfaktionsprincipen fått ett konkret och efter- 
tryckligt uttryck. Anselm är det framför andra, som i det medel- 
tida tänkandet inpräglat syndens karaktär av skuld emot Gud. 
Synden betydde enligt honom i första rummet en kränkning av 
Guds ära och medförde konsekvenser av oändlig räckvidd: Nondum 


t Unde vera justitia, nisi de Christi misericordia? . . Soli justi, qui de 
cjus misericordia veniam peccatorum consecuti sunt. (In cant. 22:11). Se vidare 
LooFs Dg. s. 523 f. och A. RITSCHL: Rechtf. n. Vers. I: x11 ff. och samme fört. : 
I.esefriichte aus dem hl. Bernhard (St. u. Kr. 1879, s. 317 ff... 

? LooFs Deg. s. 524. 

3 Jfr min avh.: Zur Geschichte etc. sid. 165 ff. 

t Jfr EooFs Dg. g14 f. 
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considerasti, quanti ponderis sit peccatum. Det måste betecknas 
såsom ett stort framsteg hos Anselm, att han bröt med den gamla, 
ännu hos Augustinus mötande tankegången, att synden innebär en 
fångenskap under djävulen och att försoningen bestod i ett lös- 
köpande genom Kristus från djävulens våld. Hos Anselm är syn- 
den något som direkt har avseende på Gud, och försoningen be- 
tyder icke en blott betrielse från djävulen, utan positivt gemen- 
skap med Gud genom Kristus. Genom dessa tankar skapades i 
medeltiden en betydelsefull motvikt emot den nyplatonska före- 
ställningen om synden såsom en blott defekt. Men denna beto- 
ning av skuldtanken får dock ej till sin räckvidd överskattas.'" 
Satisfaktionsidén förde med nödvändighet därtill, att man mera 
fäste sig vid den objektiva sidan av saken än vid den subjektiva. 
Det som botinstitutet framför allt tog sikte på var den objektiva 
straffskyldighet, som synden dragit över människan, och som hon 
genom kvantitativt värderbara prestationer skulle undanrödja. I 
andra hand först kom tanken på personligt upplevd syndaförlåtelse 
och frid. Hela Anselms försoningsteori koncentrerar sig ju ock i 
det intresset att uppvisa möjligheten av försoning för den 
enskilde, därest han lever from och efter kyrkans anvisningar, ej 
1 att förmedla en subjektiv upplevelse av försoningens verklighet.” 
Synden träder under den synpunkten, att den betyder person- 
lig kränkning av Guds ära, en förnärmelse mot honom såsom 
den mäktige privatmannen, som ej kan gälla såsom tillfredsställd, 
med mindre han fått full saklig kompensation för brottet. När. 
Anselm nu vidare bestämmer arvsynden såsom en avsaknad av 
urrättfärdigheten, visar detta, att den nyplatonska, negativa upp- 
fattningen av synden trots den starka betoningen av skuldtanken 
ej är försvunnen. De konsekvenser i moralistisk, opersonlig rikt- 
ning, som framgå av denna tankegång, korrespondera i själva ver- 
ket noga med verkningarna av satisfaktionsidén. Ty då innebörden 
av den sålunda negativt formulerade arvsyndsidén skall göras kon- 
kret för medvetandet, blir på grund av gudsbegreppets abstrakt- 
metafysiska karaktär ej den avbrutna personliga gudsgemenskapen 
det avgörande för betraktelsen, utan de moraliska hindren för ett 
mystiskt försjunkande i det gudomliga. Det är utan vidare uppen- 
bart, att varken den nyplatonska eller den judiska vändningen i 


' Jfr t. ex. O. SCHEEL: art. Sinde III i R. G. G., V sp. 998. 
"Jfr HARNACK Dg. III s. 402. 
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tankarna om Gud äro gynnsamma för en uppskattning av synden 
såsom skuld i evangelisk mening: i förra fallet hotar skuldtanken 
att försvinna i ett metafysiskt dunkel utan klart personliga rela- 
tioner, i senare skjutes straffsynpunkten i förgrunden på bekostnad 
av den subjektiva betraktelsen. Personlighetskategorien har ännu 
ej kommit till konsekvent tillämpning ifråga om gudsförhållandet. 
Medan den nyplatonska substansidén gynnar tanken på frälsnings- 
processen såsom en serie kvantitativt tänkta meddelelser av gu- 
domligt vara, så för den judiska moralismen i riktning mot ett 
gudsförhållande, varest det hela ytterst vilar på en mekanisk mot- 
svarighet mellan enskilda gärningar och en däremot avpassad lön. 
Och dock, i den personliga fromheten >hjälpa inga sakliga med- 
delelser utan blott gemenskapen från person till person: att det 
går upp för själen, att den helige Gud, som regerar himmel och 
jord, är dess Fader med vilken han kan och får leva såsom ett 
barn i sin faders hus; detta är nåden, ja det allena är nåden, 
nämligen den tillförsikt, som vilar på vissheten, att den skiljande 
skulden är röjd ur vägen”." För medeltidsfromheten kom det i 
första hand an på sedlig förbättring, varigenom människan 
skulle föras närmare den mystiska gemenskapens mål, eller på in- 
samlande av förtjänster, som i Guds rättfärdiga dom tänktes med- 
föra lön. Båda de nämnda inslagen i gudsbilden förena sig alltså 
i den gemensamma tendensen att ställa det moraliska i förgrunden 
på bekostnad av det personligt-religiösa. 

Det är uppenbart, att i en sådan konception syndaförlåtelsens 
tanke skulle löpa fara att undanskymmas. Hade tidigare remissio 
peccatorum framträtt såsom ett moment i frälsningsprocessen av 
självständig betydelse, sker genom de stora skolastiska teolo- 
gerna på 1200-talet ett egendomligt undanskjutande av remissio- 
begreppet till förmån för idén om en real kraftmeddelelse genom 
sakramentet. Väl talade man även nu i anslutning till tidigare 
språkbruk om en syndens culpa eller om en reatus culpae, men 
härvid tänkte man mindre på den subjektivt erfarna skulden än på 
synden såsom ett från objektiv synpunkt sett tadelvärt tillstånd. 
Arvsyndens egentliga väsen bestod ju just i människans icke-ägande 
av urtillståndets supranaturala väsensart och den reatus, som på 
grund av denna felande kvalitet vilade över människan.” Det är 


" Cit. efter HARNACK, Dg. III s. 622. 

? Hos Augustinus framträder det starkare intresset för skulden såsom något 
självständigt därigenom, att han framför allt betonar vår delaktighet i Adams iria 
gärningssynd och såtillvida ock i hans skuld. 
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från denna synpunkt förklarligt, att remissio peccati (resp. culpae) 
mer och mer kom att förlora sin gamla betydelse, varest åter- 
ställandet av det ideella förhållandet mellan Gud och människa 
var huvudintresset, och nu i första hand kom att beteckna den 
akt, varigenom syndens skada i real mening undanröjes och ett 
"förstörande> (deletio) av synden kommer till stånd. Förlåtelsen 
betyder, att den felaktiga beskaffenhet (macula) hos själen, vari 
syndens djupaste väsen består, tillintetgöres och att ett realt tänkt 
>» utdrivande> (expulsio) av synden äger rum (Seeberg, Dg. III s. 391 f.). 

Till skillnad från syndens culpa (resp. reatus culpae) talar man 
nu visserligen också om syndens straff (poena eller reatus poenae 
aeternae). Syndaförlåtelsen har m. a. o. också den betydelsen, att 
hemfallenheten under syndens eviga straffoljder upphäves. Att 
emellertid borttagandet av denna ideella straffskyldighet ej på något 
sätt är det primära, framhäva skolastici på det tydligaste sätt. 
Tankegången är klar och konsekvent utifrån de premisser, som 
äro givna: synden är en real defekt, en substantiell skada hos män- 
niskan och kan endast genom en realt tänkt nådeingjutelse åter 
botas. I och med det att en ny habituell beskaffenhet kommer 
till stånd hos människan, >förstöres> samtidigt den felaktighet och 
>borttages> den tadelvärdhet, varmed synden märker vår själ. 
Syndaförlåtelsen i denna mening är alltså blott att betrakta såsom 
en sekundär aspekt av rättfärdiggörelsen, vars egentliga 
karaktär är den reala nådeinfusionen. Non posset intelligi 
remissio culpae, si non adesset infusio gratiae, förklarar Thomas 
ab Aquino (I—II q 113 a 2). Remissio peccatorum är så förstådd 
blott den negativa sidan av rättfärdiggörelsens positiva akt. 

Detta förhållande rubbas ingalunda genom frågeställningen i den 
egendomliga diskussion, som tillhör den skolastiska traditionens 
fasta bestånd, nämligen huruvida rättfärdiggörelsen föregår eller 
följer efter syndaförlåtelsen. Ty detta problem är rent abstrakt och 
går endast därpå ut, huruvida i logisk mening det ena bör tänkas 
tidigare än det andra. Tidligt sett sammanfalla de nämligen utan 
vidare såsom tillhörande samma sakramentala akt. Thomas be- 
svarar i likhet med majoriteten bland skolastici frågan så, att från 
Guds synpunkt sett nådemeddelelsen måste anses såsom det pri- 
mära, liksom ljuset först verkar och så fördriver mörkret. Från 


' Så t. ex. Bonaventura III d. 19 a I q 4: A poena aeterna nos liberat libe- 
rando a culpa. Dum enim per passionem Christi gratia impetratur, per quam culpa 
dimittitur, nobis poena aeternae mortis relaxatur. 
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människans sida ter sig saken däremot omvänt, i det att hos henne 
befrielsen från synden är det första som blir för henne aktuellt och 
först därefter delaktigheten i nåden, såsom ju också ex parte aäris 
illuminandi först mörkret tyckes ge vika och därefter ljuset utbreder 
sig. Dessa resonnemang äro alltså blott bekräftelsen därpå, att 
remissio peccati primärt är att uppfatta såsom det negativa korre- 
latet till den positiva nådemeddelelsen. 

Emellertid var ju också hos skolastici tal om ett ideellt upp- 
hävande av skulden, men denna tanke tog då sikte på syndens 
strafföljd. Syndaförlåtelsen i denna mening inträder nu såsom 
en följd av den reala förnyelsen. Därför att hos människan en 
synden motsatt kärlekshabitus, som gör henne behaglig inför Gud, 
är förhanden, kan Gud också efterskänka det eviga straffet, för 
vilket han dessutom genom den föregående ångern mottagit en viss 
satisfaktion. När Thomas låter rättfärdiggörelsen bestå av följande 
fyra stycken: gratiae infusio, motus liberi arbitrii in Deum per fidem, 
motus liberi arbitrii in peccatum och remissio culpae"”, så menar 
han här syndaförlåtelse i egentlig mening, såsom ideell eftergift av 
synden. Det visar den anmärkning, som Thomas härtill fogar, att 
ett icke-tillräknande av synden (non-imputare) är nödvändigt, efter- 
som straffskyldigheten för synden (reatus poenae) förbliver, även 
sedan synden såsom sådan är borta. Efterskänkandet av denna 
objektivt tänkta syndreatus är nu syndaförlåtelsens innebörd, för- 
såvitt denna hos skolastici har en egen plats och betydelse. I 
denna betydelse är syndaförlåtelsen ej identisk med nådemeddelel- 
sen, men dess omedelbara effekt. Saken är alltså tänkt på 
följande sätt: Gud efterskänker för människan det eviga straffet i 
det han renar henne från synden och i den mån syndaren genom 
inre ånger visar synden ifrån sig. Syndaförlåtelsen är beroende 
av viljans misshag vid synden (contritio) och hennes villighet att 
bära det timliga straffet för synden i st. f. det eviga”. Endast 
med hänsyn till det hos människan framväxande nya sinnelaget 
kan alltså Gud efterskänka helvetesstraffen och för henne öppna 
paradisets port (apertio januae paradisi). Syndaförlåtelsen har med 
andra ord karaktären av ett analytiskt omdöme, försåvitt som en- 
dast den verkligt rättfärdige blir föremål för Guds frisägande dom. 

Att här föreligger en begränsning av syndaförlåtelsens evan- 


!' I-II q 113 a 6. 
? Alex. Hal. IV q 17 m 4 a 4 Vi, 2; Bonav. IV d 20 p Fr a un q Ir. 


271 


geliska räckvidd och betydelse är uppenbart. Syndaförlåtelsen har 
antingen förlorat sin ideella innebörd och identifierats med den 
sakramentala förnyelsen eller uttömmer den sig i befrielsen från en 
objektivt uppfattad strafförpliktelse. Dess religiöst-personliga karak- 
tär får i den dogmatiska formuleringen av syndaförlåtelsens 
begrepp intet som helst uttryck. Syndaförlåtelsen framstår ej här 
såsom en egen livssfär och såsom den religiösa utgångspunkten 
för etiska verkningar, utan såsom ett bifenomen till den 
reala förnyelsen. Den är vorden mera en reflex än en själv- 
ständig ljuskälla. 

En i viss mån annan gestaltning få tankarna om syndaför- 
låtelsen, om vi vända oss till den senare medeltidens fransiskanska 
teologer, såsom de särskilt representeras av Duns Scotus och no- 
minalisterna. Här återfår syndaförlåtelsen den ursprungliga be- 
tydelse av självständig gudomlig akt vid sidan av nådemeddelelsen, 
som den genom högskolastikens starkt realistiska uppfattningssätt 
förlorat. Företrädare för en med den äldre uppfattningen likartad 
åskådning hade ej heller i denna epok saknats. Enligt Seeberg" 
återger Richard av Middletown utförligt i sin sentenskommentar 
(IV d 17 pr 4 q 4) förefintliga differenser i uppfattningen av synda- 
förlåtelsen. Själv ansluter han sig till den ovan refererade, men 
talar om teologer, som mena, att Gud upphäver det eviga straffet 
för den som ångrar sin synd. Det är synden såsom en oförrätt 
mot Gud, som härvid står i centrum för tanken (quod est pecca- 
tum remittere quood offensam). Guds beslut att förlåta synden 
skall enligt denna uppfattning bli verksam före meddelandet av 
gratia gratum faciens och vara ett uttryck för Guds nådefulla vilja 
gentemot den ångerfulle. Denna framstår härvid såsom ett själv- 
ständigt och väsentligt moment av gratia vid sidan av den »>in- 
gjutna nåden». Syndaförlåtelsen ter sig alltså här såsom ett för- 
ändrat ideellt förhållande, avgränsat från den reala förnyelsen. 

Denna ursprungliga fattning av syndaförlåtelsens begrepp är 
nu med principiell klarhet återställd genom Duns Scotus. Vid sin 
utredning av rättfärdiggörelsens innebörd (IV d 16 q 2, 4) skiljer 
Duns noga mellan syndaförlåtelsen och nådemeddelelsen. Den 


! R. SEEBERG: Die Theologie des Joh. Duns Scotus s. 329 ff. 

? Et hi dicunt, non esse remissionem peccati per infusionem alicuius 
habitus in anima, sed per gratuitam Dei voluntatem et hoc vocant 
gratiam, per quam remittitur peccatum; postea vero infundit sibi (människan? habi- 
tum charitatis, qua fit dignus spiritualiter amari a Deo (1. c.). 
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senare innebär en real förändring (mutatio realis) hos människan, 
medan syndaförlåtelsen betyder en ideell förändring av Guds för- 
hållande till henne. Då synden enligt Duns ej efterlämnar någon 
real defekt hos människan, blott innebär, att hon i Guds ögon är 
straffvärd (puniendus) för sina gärningar, så är syndaförlåtelsens 
egentliga innebörd den, att hon förvandlas från en puniendus till 
en non puniendus. Därigenom att nu Gud kan acceptera män- 
niskans ånger såsom en ekvivalent för straffet, är det honom möj- 
ligt att upphäva den skuld, varför hon häftar hos honom. FEj 
heller hos Gud innebär denna akt någon verklig förändring, ty 
Gud beslutar aldrig straffa utan att också fatta i sikte de omstän- 
digheter, under vilka straffet kan upphävas, och förlåter heller 
aldrig utan att samtidigt vara besluten att under vissa omständig- 
heter åter tillgripa straff (IV d 16 q 2, 12). Även enligt Duns 
gäller beträffande det logiska förhållandet mellan syndaförlåtelse 
och nådeinfusion, att den senare från Guds synpunkt är det över- 
ordnade och första, medan saken från människans sida ter sig 
omvänt. Men hos Duns är det tillika fråga om en successiv, 
tidlig relation mellan de båda akterna, och härvid går syndaför- 
låtelsen först för att efterföljas av den reala förändringen. Nåde- 
meddelelsen kan med andra ord komma till stånd, först sedan 
synderna blivit människan förlåtna. En verklig sammansyn av det 
reala och det ideella momentet i justificatio, därhän att det ideellt 
religiösa i sig innesluter den subjektiva förnyelsen, förmådde Duns 
helt naturligt ej i detta sammanhang höja sig till. Därtill var hans 
suds- och nådebegrepp alltför abstrakt och oklart. Detta hindrar 
dock ej, att den starkare betoningen av sakens ideella sida gent- 
emot den sakramentalt-reala innebär ett viktigt framsteg hän emot 
de personliga synpunkternas självständiggörelse. 

Det är klart, att nominalismen på grund av sin kampställning 
gentemot nåden i betydelse av ingjutna kvaliteter skulle fortsätta 
och t. o. m. skärpa den betoning av syndaförlåtelsen såsom män- 
niskans ideella delaktighet i nåden, som mötte hos Duns. I den 
mån nåden eller Guds i suverän frihet >accepterande> vilja verk- 
ligen jämställdes med hans barmhärtighet (misericordia), såsom ofta 
sker bland skolans bästa företrädare", är det uppenbart, att den 


o- 2 


' Ej minst Gerson har i en mångfald sammanhang djärvt fullföljt denna iden- 
tif kation, med bortseende från det godtyckliga i Guds predestinerande vilja, och 
härvid nått stämningar av verkligt evangelisk valör, såsom ju också Luther om ho- 
nom betygade. 
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vändning till religiös personalism, som ligger i nominalismens kritik 
av nådebegreppet, skulle få ett djupare innehåll. Men, såsom 
tidigare framhävts, den faktiska verkan av denna kritik blev för 
det allmänna kyrkolivets vidkommande en annan. Den bidrog 
närmast till att blotta det sakramentala systemet på den mystik 
och den omedelbara fromhet, som ännu anknöt sig till detsamma, 
och till att sätta dess religiösa värde ö. h. ifråga, och när man 
trots allt i praxis föll tillbaka på den kyrkliga ordningen såsom 
religionens sista stöd, kom denna anslutning att sakna varje inre mo- 
tivering. Härigenom fördes den populära uppfattningen allenast 
längre i den föreställningen, att användandet av de kyrkliga sakra- 
menten var något, som blott på yttre sätt kompletterade de presta- 
tioner av olika slag, som i och för sig mycket väl skulle räcka 
för syndaförlåtelse, därest ej Gud i sin outgrundliga vilja beslutat 
annorlunda. 

Så mycket är alltså utan vidare uppenbart, att varken det 
tomistiska eller det scotistiska (resp. nominalistiska) utförandet av 
rättfärdiggörelseläran ger den plats åt syndaförlåtelsens tanke, som 
i en personligt-evangelisk religiositet kräves. Det ena systemet 
likaväl som det andra lade avgörande hinder i vägen för en sådan 
hållning. Inom tomismen tänktes nåden framför allt bunden vid 
sakramenten och syndaförlåtelsen alltså vid det flitiga användandet 
av desamma. Visserligen krävdes för deras effekt en allvarlig 
ånger och en rätt »förberedelse?, men då människan aldrig kunde 
avgöra huruvida dessa förutsättningar voro förhanden, måste hon 
i sista hand rekurrera på den fasta punkten i det hela: sakramen- 
tets verkan ex opere operato. Bikten för den ur nåden fallne, 
eucharistin och sakramentalier av alla slag för de felande troende 
äro nådens och därmed också syndaförlåtelsens kanaler. När män- 
niskans liv är en trogen vandring vid modern-kyrkans hand, då 
först kan hon räkna med syndaförlåtelse. Men den kristnes livs- 
föring gestaltar sig också härvid såsom en väg från sakrament till 
sakrament, alltifrån dopets undergörande bad till den sista smörjel- 
sens heliga kraftmeddelelse. 

Bland fransiskanerna och teologerna av »via moderna» trängde 
sig människans fria aktivitet mera i förgrunden, när det gällde del- 
aktigheten i nåden. Genom sina prestationer »förtjänade>” hon sig 
såväl rättfärdiggörelsens nåd som ock dennas fortsatta tillväxt 
(augmentum gratiae). Deltagandet i de kyrkliga sakramenten 


18— 23440. G. Ljunggren. 
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och den kyrkliga ordningen inställde sig såsom moment i raden 
av de yttre faktorer, som härvid kommo i betraktande. Synda- 
förlåtelsen blir även här bunden vid bestämda villkor av rent ut- 
värtes art. Mot denna uppfattning svarar hos nominalister likaväl 
som hos tomister ett opersonligt nådebegrepp. Det gemensamma 
för båda riktningarna är att det religiösa fått en vändning åt mo- 
ralism. Nåden avser framför allt att framkalla moralisk förbättring, 
och syndaförlåtelsen såsom dess ideella komplement kommer till 
stånd närmast såsom erkännande av en redan inträdd real nydaning. 
Nådemeddelelsen ter sig under denna aspekt såsom uppstyckad 
i en rad momentana akter och kommer till stånd endast när 
tillräcklig aktivitet från människans sida föreligger. Nåden är 
fastkedjad vid yttre faktorer av växlande slag och kan ej genom- 
bryta deras tvång. Den framstår alltså ej klart såsom Guds mot 
människan ständigt vända barmhärtiga och förlåtande sinnelag, som 
ej är bundet av något annat än sin egen helighet och ej av andra 
villkor än dem den själv realiserar hos människan. Syndaförlåtel- 
sens undanskjutande till förmån för den reala nyskapningen är det 
tydligaste vittnesbörd om den process av depersonalisering, som 
i stor utsträckning karaktäriserar medeltidens kyrkliga och teologiska 
utveckling. Religiositetens sakramentala och institutionella bunden- 
het får härigenom sin klaraste illustration. 


C. Botinstitut och syndkänsla. 


Man torde tryggt kunna våga påståendet, att ingen faktor 
med hänsyn till det medeltida syndmedvetandet varit av ens till- 
närmelsevis så genomgripande betydelse som den utveckling den 
kyrkliga botinstitutionen i denna epok genomgår. I botinstitutet ägde 
kyrkan ett det allra tjänligaste instrument för att både individuellt 
och kollektivt behärska de religiöst-etiska motiven och leda dem : 
önskad riktning. I den religiösa stämningsvärld, som grupperar 
sig kring botteori och botpraxis, hava vi den mest autentiska 
mätare på den innersta arten i medeltidskyrkans fromhet. 

Det karaktäristiska med avseende på den medeltida utveck- 
lingen av botinstitutionen ligger i det allt starkare markerade till- 
bakaträdandet av den offentliga boten och det samtida gradvis 
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skeende framträdandet av den botform, som vi ovan sett an- 
satser till redan inom den gamla kyrkan, nämligen den privata 
bikten inför själasörjaren. Fast fot i kyrkans praxis synes denna 
botform, den s. k. biktboten, ej ha vunnit förrän i 9:de och 10:de 
århundradena. Tiden däremellan och Augustinus är att anse så- 
som en övergångsperiod, varvid ännu de gamla botformerna — 
offentlig bot för dödssynder och individuell hjärtebot för de dagliga 
synderna — bibehålla en framträdande plats. För att vinna en 
bakgrund vid värderingen av den klassiska skapelse, som medeltids- 
kyrkans fullt utbildade lära om boten utgör, och av dess betydelse 
för syndmedvetandet måste vi först kort skissera botförfarandet 
i den begynnande medeltiden. 

Stanna vi härvid inför den offentliga boten, så faller dess 
relativt framträdande roll genast i ögonen. Detta är en sak, som i 
främsta rummet betingas av församlingslivets egen karaktär i denna 
tid. Såsom uppfostringsmedel, när det gällde att tämja nykristnade 
barbarfolk och stävja den kvardröjande hedendomens råa sedvänjor, 
kom den offentliga boten ännu långt in i medeltiden att få en av- 
görande betydelse. De grova syndarne utestängdes från nattvarden 
och vunno ej tillträde dit, förrän de fastställda satisfaktionerna full- 
gjorts. På skärtorsdagen ägde härvid i regel deras återupptagande 
rum. Genom uppräckande av sina händer betygade de därvid, på 
biskopens fråga, att de ångrade sina synder och hädanefter ville 
föra ett nytt liv. Genom handpåläggning mottog man så av 
biskopen bekräftelse på syndaförlåtelsen, som tänktes träda i kraft 
under förutsättning av uppriktig ånger. De synder, för vilka sådan 
offentlig bot krävdes, voro i enlighet med den praxis, som redan 
Augustinus intygar, sådana, som i församlingen väckt offentlig an- 
stöt. Svårigheterna att upprätthålla denna botform blevo likväl, 
ju mer tiden led, allt uppenbarare. Germanerna fogade sig endast 
motvilligt däri; i England synes den aldrig någonsin ha vunnit 
ingång; och ifrån Frankrike höra vi t. ex. genom synoden i Chålon 
klagomål över, att den >på många ställen hade kommit alldeles ur 
bruk?." Ännu hos Rhabanus Maurus möta vi visserligen upp- 
maningar att offentligen göra bot för alla huvud- och dödssynder, 
men liksom i känslan av överspändheten i denna rigorism faller 
han genast tillbaka på den »hemliga boten? såsom tillräcklig." Den 


' Conc. Cabill. 813, can. 25; MANSI 14:98: Poenitentiam agere juxta antiquam 
canonum institutionem in plerisque locis ab usu recessit. 
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offentliga boten har i princip inom katolicismen aldrig upphört, 
men i praktiken har den så småningom trätt tillbaka och försvinner 
efter 12:te århundradet alltmera ifrån skådeplatsen. Den behöll 
senare sin betydelse egentligen endast i sammanhang med de kyrk- 
liga straff, som biskopen efter de gamla botböckerna fastställde för 
grövre brott, och som då betraktades såsom ett plus till den världs- 
liga maktens straffåtgärder. Det var likväl här fråga om en av- 
tvungen kyrkobot, som i form av exkommunikation inträdde först 
när vederbörande vägrade efterkomma de kyrkliga satisfaktionsföre- 
skrifterna och var därför mera att betrakta såsom en ren straffåtgärd än 
såsom uppfostringsmedel i den gammalkristna botinstitutionens anda. 
För denna botform fasthölls emellertid principiellt den uråldriga 
tanken, att den ej medgav återupprepning, vilket dock, såsom vi 
se hos Thomas”, helt enkelt ges den vändningen, att sådan bot ej 
mera än en gång får påläggas. 

Med bortfallandet av den offentliga boten har ett viktigt stycke 
av det, som tryckte sin prägel på det äldsta kristna församlings- 
livet, försvunnit för att lämna rum för en ordning, som bättre läm- 
pade sig för den nya tiden. Denna hade både i yttre och inre 
avseende vuxit ut över den gammalkyrkliga botpraxis. I yttre 
avseende så tillvida som kyrkan i det socialt alltmer sig förgrenande 
borgerliga samhället ej kunde genomföra sina stränga principer. 
Det hade redan långt tillbaka visat sig svårt att gentemot de rika 
upprätthålla desamma, men ju mer det kyrkliga livet sammanväxte 
med det borgerliga, dess mer blev omöjligheten av sådan rigorism 
även i fråga om de lägre skikten i samhället uppenbar. Det gamla 
botförfarandet var avpassat efter en måttstock, som gäller för be- 
gränsade förhållanden och trängre kretsar. Men även i inre av- 
seende framstod ett botförfarande såsom antikverat, som var ba- 
serat på ett godtyckligt avskiljande av vissa yttre gärningssynder 
såsom synder framför andra. Det fördjupade syndmedvetande, som 
med augustinismen drager fram genom västerlandet, har fört till 
en strängare uppskattning av även >inre> synder. Och ett dylikt 
utsöndrande måste te sig ännu mera omotiverat, då de offi- 
ciella syndförteckningar, som vid tiden för den begynnande skola- 


' De univ. IV 10, Migne 100, 100. 

? Si tamen (peccator) postmodum peccavit, non clauditur ei locus poenitentiae 
sed poenitentia solemnis iterum ei injungenda non est. (Thomas Aqu., Summa II 
suppl. 28, 2 c.) 
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stiken (800-talet) voro i bruk, vid sidan av de gamla dödssynderna 
och gärningssynder av olika slag upptogo även tanke- och hjärte- 
synder (de s. k. kapitalsynderna). Det fördjupade syndmedvetandet 
måste föra till en sprängning av de former, som gällde för mera 
primitiva förhållanden på församlingslivets område. 

Emellertid hade den äldsta kristna botordningen betytt en vid- 
sträckt autonomi för den enskildes sedliga och religiösa liv. Vad 
som föll utanför den yttre kyrkotuktens maktområde låg i grunden 
fritt för individuellt bedömande. Den där rådande praxis ifråga 
om de »>»lätta?” synderna var såtillvida djärvare och mera ägnad 
att ge utrymme för en självständig fromhetsart. Väl motverkades 
den verkligt djupgående individuella självbedömningen under denna 
tid av den extrema tanken på kyrkan såsom bestående av idel 
heliga, varigenom en viss laxhet i bedömandet av synder i det 
kristna livet var nästan oundviklig. Men i samma mån som dessa 
anspråk modifierades både genom ett fördjupat syndbegrepp och 
en nyktrare reflexion över den empiriska verklighetens vittnesbörd, 
i samma mån skulle också utrymme skapas för en annan stämning 
med avseende på det kristna helgelselivet. Så var också fallet 
både hos Augustinus och i den period av medeltidskyrkans historia, 
som här är före. Såsom verklig och »svår» synd gällde nu inga- 
lunda blott det, som drabbades av kyrkans tuktande hand. Den 
bot, som man under medeltidens första århundraden så ofta ser 
maningar till under beteckningen quotidiana poenitentia, omspände 
i själva verket hela det kristna livet inklusive tanke- och hjärte- 
synder och de gärningssynder, som ej föllo under kravet på offent- 
lig botgöring. Ju laxare denna offentliga botdisciplin under tidernas 
lopp gestaltade sig, desto större utrymme intager i samtidens 
litteratur tanken på en sådan för de kristna nödvändig bot (poeni- 
tentia fidelium). Ju mera flytande gränsen mellan veniala och mor- 
tala synder blev, och ju mer den offentliga botdisciplinen häftade 
vid det yttre, desto mera måste ock den dagliga boten och den där- 
till hörande botstämningen komma att framstå såsom den egentliga 
boten i det kristna livet. Och desto allvarligare måste den av de 
uppriktiga värderas." Quotidie quamdiu in isto saeculo sumus, 
ad Deum nos debere converti heter det hos Isidorus (Sent. 1:22, 
4). Hos Gregorius den store betonas vid sidan av den offentliga 
boten på det starkaste denna personliga, spontana hjärtebot, som 

a Jfr SEEBERG, Dg. III s. 88. 
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utspelar sig mellan Gud och den troende och som framför allt 
har avseende på de förborgade hjärtesynderna." Från Eligius av 
Noyon stammar den närmast om Luther erinrande satsen: Omnis 
vita christiana in poenitentia et compunctione debet consistere.” 
Dylika av Augustinus befruktade stämningar komma också till ut- 
tryck i de ständigt under den begynnande medeltiden återkom- 
mande maningarna att låta det kristna livet präglas av ödmjukhet. 
Enligt Alkuin skulle man utom sitt arbete, studier och kyskhet 
uppfostra ungdomen till confessio peccatorum.? 

Det är karaktäristiskt, att även denna tids gudstjänstord- 
ningar räkna med en dylik stämning. I ritualen framför allt på 
skärtorsdag, men även på andra dagar ingick en allmän biktformel, 
som vid mässan på landets eget språk förelästes av biskopen i och 
för instämmande från församlingen och vartill så anslöt sig en all- 
män absolution (absolutio generalis). Seeberg" torde ha rätt, när 
han sätter uppkomsten av denna (senare annorlunda förstådda) 
ordning i samband med tanken, att härigenom syndaförlåtelse skulle 
meddelas ej blott åt de >offentliga> botgörarna, utan ock åt alla, 
som voro av ett botfärdigt sinne och i hjärtat erkände sina syn- 
der.” I närmaste sammanhang härmed står också det bruk, som 
i Tyskland uppkom under 9:de århundradet och som där blivit 
kallat »den öppna skulden> (offene Schuld).”> Härmed avses bru- 
ket, att prästen efter predikan söndagligen likaledes på national- 
språket läste en syndabekännelse i menighetens namn, vilken i sin 
tur åtföljdes av en absolution. Såväl den ena som den andra av 
dessa seder kunna ha uppkommit allenast på en tid, då det ansågs 
tillräckligt att inför Gud bekänna sina synder. Hos Gregorius den 
store, som dock vida bestämdare än t. ex. Augustinus uppfattar 
nåden såsom något som är bundet vid det kyrkliga handlandet, 
har denna tanke på en fri och spontan hjärtebot ett stort utrymme. 
Hos honom och ännu länge >övervägde tanken, att den döpte har 

t M. IX: ss, 83 f. 

>h. 6 p. 307, h. 8 p. 310; jfr h. 16 p. 321: Nullus justus nisi poenitens, 
nemo autem impoenitens justus. 

3 Alkuin ep. 192. 

4 SEEBERG. Dg. III s. 89. 

5 Detta bruk att absolvera skulle med tiden helt naturligt komma i kollision 
med den segerrikt framträngande privata bikten och också av ledande kyrkomän 
skarpt förkastas. Dock synes det ha bibehållit sig i vissa landsändar in i 13:de 
århundradet (Jfr H. C. LEA, Auricular Confession and Indulgences in the Latin Church, 


1896, I 359). 
” Jfr HaucK, K G. Deutschlands II 666 f., 427. 
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att bära ansvaret för sig själv ensam och att han inom kyrkan har 
att vandra sin egen väg genom bot och förlåtelse inför Gud> 
(Harnack Dg. III s. 268). Den konsekvens av det objektiva nåde- 
begreppet, som förlägger hela den komplicerade kyrkliga apparaten i 
prästens hand och åt honom anförtror ledningen av varje enskild 
själ, hade ännu hos Gregorius icke dragits. 

Detta skulle ske med utbildandet av den tredje botformen, 
den privata bikten inför prästen, varigenom de i den medel- 
tida kyrkligheten inneboende tendenserna på ett klassiskt sätt fått 
sitt uttryck. Denna banar sig under strid med de båda äldre bot- 
formerna sakta men säkert väg, till dess den i huvudsak föreligger 
färdig, i praxis redan i elfte, i teorien först i det tolfte århundradet. 
Då står kyrkan där fullrustad med det heliga sjutalet av sakrament 
och i dessas mitt såsom grundpelaren för det hela botens fast 
timrade ordning. Att härmed den offentliga botens historia lutar 
mot sitt slut, ha vi redan sett; huru även den fria hjärteboten 
såsom ett grunddrag i det kristna livet genom den nya praxis 
skulle i avsevärd mån modifieras, ligger i sakens natur och skola 
vi senare närmare ådagalägga. 

I vad mån vid framkomsten av den nya, för framtiden så 
utomordentligt viktiga botpraxis, som nu framväxer, något direkt 
samband med de redan i den gamla kyrkan, speciellt hos Augustinus 
framträdande ansatserna i samma riktning förefinnes, är svårt att 
avgöra. Men sannolikheten talar för, att en fast kontinuitet ej kan 
antagas. Det viktigaste torde ha varit, att behovet av en ny form 
för församlingstukt i denna tid åter inställde sig med liknande 
styrka som i den gamla kyrkan. Av allt att döma synes den när- 
mast stimulerande faktorn vid ifrågavarande utveckling ha kommit 
från den ordning, som utvecklat sig inom det österländska munk- 
väsendet och som nu vann insteg även i de västerländska kloster- 
stiftelser, vilka vid denna tid under direkt inverkan från orienten 
uppstodo. 

Såsom ovan (sid. 171 f.) nämnts, var det framför allt genom 
Johannes Cassianus (+ 430), som de österländska klostertraditionerna 
vunno inflytande i västerlandet. Ej minst viktigt var, att den 
bland de orientaliska klosterbröderna gängse biktpraxis därmed 
överfördes även till den latinska kyrkans munksammanslutningar 
Gentemot de åtta »huvudsynderna> (octo principalia vitia), som 
här efterträtt de gamla dödssynderna och bland vilka hjärte- och. 
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tankesynder spela en framträdande roll," anbefaller Cassianus i an- 
slutning till sina österländska föregångare såsom ett effektivt medel 
det regelbundna bekännandet i brödernas krets av även hjärtats 
och tankens försyndelser.” Det är härvid fråga om personer, som 
ej ha att göra bot för verkliga dödssynder i gammal mening, utan 
som för sina dagliga synder fly till quotidiana Christi gratia.? Inom 
klostren har en uppskattning av synden kommit till stånd, som 
gjort gränsen mellan lätt och svår synd helt flytande och som på 
så sätt också bidragit att sönderbryta den gamla åtskillnaden mellan 
tvenne från grunden olika botformer. Klosterkonstitutionernas 
»poenitentia publica? i brödernas krets, som gällde för varje över- 
trädelse av regeln, ja för de minsta synder i den kristnes dagliga 
liv! är nu att anse såsom den historiska upprinnelsen till den kom- 
mande biktpraxis.” 

Av allt att döma var det framför allt bland de irländska mun- 
karna, som denna ordning tidigast fick en vidsträcktare bety- 
delse. Ty på Irland kom för första gången att till församlingarna, 
vilka här i allmänhet stodo under ledning av munkar överflyttas 
den utsträckta biktsed, som förut gällt endast för livet i klostren. 
Härifrån synes denna praxis ha importerats till Frankrike. På Karl den 
stores tid anbefalles bikt av tankesynder livligt av hans teologer 
till övning i församlingarna. Theodulf av Orléans t. ex. förmanar 
prästerna att vid den bikt, vartill de skola hålla sina församlings- 
medlemmar, undervisa dem om de åtta huvudsynderna och noga 
tillspörja dem om anledning till och omständigheter vid deras synd." 
Synoden i Chålon (813) förordnar, ut de octo principalibus vitiis, 
sine quibus in hac vita difficile vivitur, confessionen faciat (sc. 
peccator), quia aut cogitatione aut, quod est gravius, opere eorum 
instinctu peccavit (can. 32). De nu vitt utbredda och använda 


' Cassianus uppräknar följande: frosseri (gastrimargia, gulae concupiscentia;, 
liderlighet (fornicatio, luxuria), girighet (avaritia), svårmod (tristitia), vrede (ira), ängs- 
lan (acedia, anxietas seu taedium cordis), fåfänga (vana gloria) och högmod (superbia). 
Jfr Coll. 2:11; 20:7,1; Inst. 4:9. Cassianus anmärker uttryckligen (Coll. 5: 18), 
att det är fråga om en fast klostertradition i detta stycke: Octo esse principalia vi- 
tia, quae impungant monachum, cunctorum absoluta sententia est. 

? Jfr Coll. 5: 2 och Inst., lib. 5—12. 

3 Coll. 23, 15, 2 och 5 £.; Här säger C. bestämt, att det är fråga « om sådana, 
som >»de statu salutis certi non praecipitantur in facinus». 

4 Instit. 2: 15, 2; ib. 4:20. 

5 Jfr ock LooFs: Dg. 480. 

$€ Jfr SEEBERG, Dg. III s. 90. Debet ei persuadere, ut et de perversis 
cogitationibus faciat confessionem (cap. 31). Jfr Alkuin, de virt et vit. 12 
Ep. 13; b. 231. 


2851 


botböckerna uppta straffbestämmelser ej blott för gärningssynder, 
utan också för tanke- och begärsynder, vilka var för sig särskilt 
skola biktas inför prästen. Ja, man tillråder nu t. o. m. att bikta alla 
synder utan undantag för att så vinna förlåtelse." Under 9:de och 
10:de århundradena torde denna botform ha slagit fast rot i kyrko- 
praxis. 

Helt utan motstånd, i synnerhet från lekmännens sida, synes 
den privata bikten ej ha slagit igenom. Man hängde ännu i denna 
tid på många håll fast vid den gamla friheten i religiöst avseende. 
» Somliga mena, att man allenast inför Gud bör bekänna sina syn- 
der”, anmärker halvt klandrande synoden i Chålon. Man hade 
vant sig vid den tidigare ordningen, som godkände såsom tillräck- 
liga den spontana bekännelsen inför Gud eller den allmänna bikten 
vid församlingsgudstjänsterna. I synnerhet kom denna uppfattning 
till uttryck i södra Frankrike, varest den gammalkyrkliga traditio- 
nen synes ha varit mycket stark. 

Fråga vi efter de motiv, som vid den här skildrade utveck- 
lingen framför allt varit verksamma, så är det uppenbart, att det 
ej räcker att blott peka på betydelsen av den irländska praxis 
härvidlag. Seeberg” har synes mig angivit en betydelsefull faktor 
till förklaring härav, då han framhåller följande. Ursprungligen 
gällde den spontana bekännelsen inför Gud endast de lätta syn- 
derna. I det emellertid nu >huvudsynderna> utsöndrats ifrån dessa 
och ställts vid sidan av de gamla dödssynderna såsom likaledes. 
upphävande nådeståndet, föreföll det svårt antaga, att de utan vi- 
dare vunno förlåtelse inför Gud på samma sätt som de lätta syn- 
derna. Och det var i synnerhet på en punkt, som denna sak 
gjorde sig gällande med särskilt allvar, nämligen vid begåendet av 
nattvarden. Detta sakrament framstod i denna tid såsom det stora 
»mysterium tremendum>, där ovärdigt ätande medförde ovillkorlig 
dom. Ingen med dödssynd behäftad kunde nu begå sakramentet 
värdigt. Det är därför förståeligt, att ju mer vördnaden för »sak- 
ramentet> framför andra steg, dess livligare skulle också behovet 
göra sig gällande att före dess begående verkligen vara viss om 
förlåtelse också för dessa fördolda hjärtesynder (kapitalsynderna). 
Och denna visshet kunde nu, såsom saken låg för den medeltida 
uppfattningen, blott kyrkan eller prästen genom sina förböner, sina 


" Regino I 292. 
” SFEBERG, Deg. III 92 ff. 
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råd och sin förlåtelse giva. Den gamla allmänna bikten i för- 
samlingens gemenskap kändes ej längre tillfredsställande; först 
den personligen och i detaljerad form inför prästen avlagda be- 
kännelsen med åtföljande absolution lugnade samvetena. 

Allt talar för, att det just var nattvarden, vilken man ville 
mottaga med visshet om syndaförlåtelse, som gjorde den nya for- 
men av bot rent av nödvändig. Den som går till eucharistin skall 
enligt Rhabanus under tillit till Guds barmhärtighet genom tårar 
och bön lämna satisfaktion och sedan komma utan fruktan [(intre- 
pidus och securus). Endast för särskilt svåra fall synes man vid 
denna tid ha kräft redan fullbordad verksatisfaktion såsom villkor 
för absolutionens meddelande. Just till tiden för biktbotens all- 
männare framträngande torde den avgörande vändning i botupp- 
fattningen vara att förlägga, som innefattas i uppgivandet av detta 
krav. Förut hade syndaförlåtelsen (reconciliatio cum Deo) tänkts 
inträda först sedan de av prästen föreskrivna satisfaktionerna 
blivit fullgjorda. Nu blev det däremot allmän sed, att syndaför- 
låtelsen föregick utförandet av de satisfaktoriska verken och knöt 
sig till bekännelsen inför prästen, vilken omedelbart åtföljdes av 
absolutionen.” Visserligen förpliktades den biktande att efteråt i 
gärning framvisa >»värdiga frukter av ångern> (dignos fructus 
poenitentiae), men en väsentlig nyhet förelåg dock. Denna möj- 
liggjordes å. e. s. genom att man konsekvent uppfattade själva 
sinnesångern såsom ett väsentligt led i satisfaktionen och å. a. s. 
starkt betonade den pedagogiska betydelsen av de efterföljande 
verken, utan vilka den ännu ej fullbordade sedliga förnyelsen omöj- 
liggjordes och naturligtvis den givna förlåtelsen blev overksam.” 

Den allmänna förutsättningen för att den nya praxis med dess 


! KARL MÖLLER har i sin lärda och skarpsinniga studie: Der Umschwung in 
der Lehre von der Busse während des 12. Jahrhunderts (i Abh. fur Weizsächer 
1892) särskilt betonat vikten av denna sak. Dock synes den tes, som där tillika 
förfäktas: att denna vändning i uppfattningen framför allt måste tänkas knuten till 
Abälards insats, ej kunna upprätthållas (Jfr: HARNACK Dg. IlI, 325; SEEBERG Deg. 
III 95 anm. 1; LooFs Dg. 475 f.). Det rätta torde vara, att tendenser till en sådan 
omläggning av den gamla praxis gjorde sig gällande i och med uppkomsten ö. h. 
av den privata bikten och att den i varje fall från 10:de århundradet kan betraktas 
såsom fullbordat faktum. Vid frågan om »biktbotens» förekomst hos Augustinus 
lägger HuGOo KockK (Th. L. Z. 1924, N:o 2, s. 41 f.) den största vikt vid att detta 
den medeltida biktbotens särskilda karaktäristikon — den omedelbara absolutionen 
utan fullgjord satisfaktion — för Augustini räkning ej kan uppvisas. Där är det 
blott fråga om botförfarandets icke-offentlighet, helt eller delvis. 

? Det är att observera, att absolutionen vid denna tid hade form av en genom 
prästen uttalad önskan eller bön (deprekativ, ej kategorisk form). 
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egendomliga vändning i uppfattningen av syndaförlåtelsen ö. h. 
kunde vinna terräng är dock att söka i efterverkningar från den 
gamla spontana hjärteboten. Själva bönen och bekännandet av 
synden tänktes ju där medföra förlåtelse. När nu biktboten i sig 
upptog väsentliga moment av det, som förut tillhört denna bot- 
form, var det ju blott naturligt, att också nämnda praxis dit över- 
flyttades. 

Ännu en sak gör den omedelbara absolutionen mera naturlig 
i vår tid. Och det är den nu uppkommande seden med botgär- 
ningarnas förvandling i prestationer av annat slag." Både redemp- 
tionerna, men framför allt deras något senare systerföreteelse, av- 
laten, ha förenklat satisfaktionsprocessen och möjliggjort dess exe- 
kverande genom en enda prestation, som kunde utföras i omedel- 
bart sammanhang med absolutionen. Vi förstå bättre betydelsen 
av avlatspraxis i detta sammanhang, när vi betänka de utdragna 
och därtill drakoniskt stränga straff (långvarig fasta, gisslingar etc.), 
som fastställdes i de gamla botböckerna och vilka nu utan vidare 
kunde förvandlas i lättare (penningdonationer, böner, allmosor, vall- 
färder etc.). 

Botböckerna kommo så att innehålla särskilda tariffer, som 
medgåvo en exakt förvandling från det ena till det andra. Man 
kan säga, att först genom redemptionerna och avlaten den nya 
biktbotens praktiska genomförande ö. h. blivit en möjlighet. Det 
var ju ett fullkomligt ohållbart läge, att de gamla svåra, för grova 
yttre förbrytelser avsedda botstraffen nu skulle i hela sin stränghet 
tillämpas även för inre synder. Den tidrymd för fullgörande av 
satisfaktion, som en person för varje bikt rätteligen skulle åläggas, 
kunde stiga upp till hundra, ja flera hundra år. Avlatsidén gav 
lösningen vid detta läge. Och den gjorde det tillika naturligare 
att utan föregångna satisfaktioner omedelbart till den ångerfulla 
bekännelsen knyta meddelandet av syndaförlåtelse. 

Vilken betydelse har — så må vi redan här fråga oss — den 
skildrade utvecklingen baft med avseende på syndmedvetandet? 
Först: den obligatoriska bikten har bidragit att skärpa känslan 
för syndens makt i den enskildes liv. Men icke blott detta, den 
är tillika ett betydelsefullt uttryck för den fördjupade förnimmelse 
av allmän syndighet och skuld, som genom augustinismen blivit 


" SBEBERG Deg. II 97. 
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västerlandets oförytterliga egendom. Jämför man den självbedöm- 
ning, som i det allmänna biktkravet kommer till uttryck, och den 
vi mött i de äldsta kristna församlingsbildningarna, så måste man 
frapperas av avståndet. Där det högt uttalade och i görligaste 
mån också i praxis upprätthållna anspråket på att representera en 
helighet, som uteslöt all verklig syndig besmittelse. Här erkän- 
nandet ej blott därav, att det ges små och obetydliga synder, som 
vi ej kunna komma ifrån, utan också att ingen troende kan bevara 
sig fri ifrån sådan synd, som är till döds. Därför är denna bot icke 
blott upprepade gånger möjlig, utan t. o. m. nödvändig för alla. 
Ty utan sådana begär och tankesynder, som hänföras under ru- 
briken >huvudsynder»>, kan knappast någon människa här i tiden 
leva." Och se vi på den tidigare utvecklingen i stort, så förekom 
ju en kyrklig botaktion endast gentemot flagranta fall av grov 
synd, och vad som föll därutanför var överlämnat åt den enskildes 
fria reglering. Här är det kravet tydligt och klart framställt att 
man inför prästen skall bikta synder efter en långt vidare mått- 
stock. Därmed var ock den gamla, efter blott objektiva syn- 
punkter fastställda gränsen mellan dödssynd och förlåtlig synd 
upphävd. 

Den nya biktboken hade i och med detta också underlagt sig 
ett område, som under den föregående epoken till stor del sorterat 
under poenitentia fidelium, nämligen tanke- och hjärtesynderna. 
Ehuru denna utveckling delvis kan ledas tillbaka på en fördjupning 
i syndmedvetandet, så skulle det likväl ej alltid verka i samma 
riktning. Härigenom kedjas det kristna livet, som tidigare känne: 
tecknats av en vidsträckt religiöst-etisk autonomi, i den allra största 
utsträckning fast vid den kyrkliga institutionen och ställes under 
beroende av den biktförvaltande prästen. Det är tydligt att den 
fria och personliga gudsumgängelsen härigenom har fått ett vida 
trängre utrymme än tidigare. Den fria bekännelsen är ej nog, 


| Enligt fört. till »De vera et falsa poenitentia» gäller Jesu ord till judarna i 
berättelsen om äktenskapsbryterskan (Joh. 8), att ingen av dem var utan synd, ännu 
i dag. Nullus erat sine peccato. In quo intelligitur omnes crimine fuisse reos. 
Nam venialia semper remittebantur per ceremonias; si quod igitur peccatum in eis 
erat, criminale erat (20: 36). Svårigheten att vara utan dödssynd är enligt den nu 
härskande tankegången lika stor som för den urkristna föreställningen att vara utan 
synd över huvud. Så påbjuder ju ock synoden i Chålon, ut de octo vitiis principa- 
libus, sine quibus in hac vita difficile vivitur, confessionem faciat, quia aut 
cogitatione aut, quod est gravius, opere eorum instinctu peccavit 'can. 32; MANSI 
XIX 99 f.). 
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varje svår synd hör under biktfadern och kan endast genom 
honom vinna förlåtelse. Hela det kristna livet skall in i minsta 
detalj stå under ständig ledning och kontroll av själasörjaren. Det 
är en utveckling, som nu endast begynts, men som ju längre dess 
mer skulle lägga sin inre följdriktighet i dagen. Vad som i den gre- 
kiska kyrkan var regel för klostrens vidkommande och vad man 
där tillråddes att anförtro åt den karismatiskt begåvade, det hade 
här blivit en allmängiltig disciplin. Den nya boten var en utifrån 
föreskriven ordning för den inre människan. Det var både dess 
styrka och dess svaghet: dess styrka gentemot ett folkmaterial, 
som behövde etisk fostran och handgriplig ledning, dess svaghet, 
försåvitt som den med nödvändighet måste våldföra sig på den 
religiösa innerligheten och göra intrång på det personliga guds- 
förhållandet. På ett alldeles nytt sätt vände nu urkyrkans tanke, 
att de enskildas liv skulle stå under församlingens kontroll, till- 
baka. Men där var det fråga om en gemenskap av bröder, här 
härskade ett yttre institut och ett legaliserat stånd över en omyn- 
dig församling. Väl kunde så de mest iögonenfallande utslag av 
synd hållas nere, men samtidigt var det omöjligt att undvika en 
förfalskning av de etiska och religiösa normerna, då ju ingen än 
så kunnig och erfaren själasörjare är hjärterannsakare. Ett för- 
ytligande av syndbegreppet måste bli följden, i samma mån som 
en yttre måttstock fick ersätta den inre självbedömningen. Har- 
nack framhåller också, att i biktbotens följe drog en högst lättfärdig 
sed att när som helst bekänna sig såsom en svår syndare. Vad 
som inom munkväsendet, säger Harnack, var drägligare, ja i många 
fall uttryck för ett skärpt samvete, nämligen beredskapen att 
ständigt bekänna sig såsom syndare och att allt mindre skilja 
mellan synd och synd, det hotade vid övergången till massorna 
att bli en ovärdig och sedligt förslappande praxis." Man syndade 
och bekände helt obesvärat sin skuld utan verkligt sinnesallvar. 
»Hade människorna på denna tid>, tillägger han, >»ej varit så 
naiva, så skulle de med detta system redan då ha blivit fullkom- 
liga hycklare och läte sig det mänskliga lättsinnet och optimis- 
men verkligen utrota, så skulle de samt och synnerligen ha gått i 
kloster»>. 

Det lider intet tvivel, att syndaförlåtelsens hänförande, ej till 
de satisfaktoriska verken, utan till ångerns psykologiska process 


! HARNACK, Dg. IIT 324. 
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sammanhänger med en verklig fördjupning i den religiösa uppfatt- 
ningen och den nyvaknande personalism, som beledsagar de vid 
denna tid från klostren utgående väckelserörelserna. Men vad som 
vid den nya ordningen trots allt skulle föra i avgjort förytligande 
riktning var den stegrade betydelse, som efterhand kom att till- 
falla just de satisfaktoriska botverken. Man skall besinna, att 
dessa tidigare pålades av kyrkan endast i samband med de grova 
gammalkyrkliga dödssynderna, medan de nu kommo till användning 
för allt det, som inbegreps under de nya kapitalsynderna. Hade 
satisfaktionstanken med hänsyn härtill för det egentligt kristna livet 
tidigare spelat en relativt underordnad roll, så ryckte den nu fram 
till en princip, som mer och mer kom att restlöst överskygga det- 
samma. Detta blev ej minst fallet, sedan den genom redemptions- 
och avlatspraxis bragts till ett uttryck, som lät sig användas även 
i mera utvecklade sociala förhållanden. Avlaten betecknar ju 
tillika undanskjutandet av den individuellt pedagogiska karaktär, 
som ändock alltid varit förbunden med de gamla botstraffen, av- 
passade som dessa i allmänhet voro efter syndens säregna art och 
beskaffenhet. Den generella möjligheten att förvandla och utbyta 
desamma markerar på ett eklatant sätt den sakligt-kvantitativa 
och opersonliga betraktelse, som nu rycker fram på bred linje. 
Härtill kommer ännu en sak. Den nya satisfaktionsteorin utgår 
från att synden inför Gud redan genom hjärtebot är utplånad och 
att satisfaktionerna avse kyrkans skyldighet att uppfostra syndaren. 
De eviga straffen äro härigenom redan avvända, vad det nu gäller 
är de timliga straff, som kyrkan pålägger och som skola sonas i 
detta livet eller, om så ej alls eller ej fullkomligt skett, i skärselden. 
Det är dessa straff, som avlaten gäller. Den uppfattning ligger 
också om än ej tydligt uttalad dock därbakom, att en ?”för- 
låtlig> synd ej i egentlig mening är en synd emot Gud, utan emct 
den kyrkliga ordningen. Att härmed en förytligande faktor av det 
mest ödesdigra slag ifråga om det kristna syndmedvetandet skulle 
vara given, ligger i öppen dag. Härmed kom, såsom vi senare 
närmare skola se, den gamla tanken på en poenitentia fidelium 
såsom en fri hjärtebot inför Gud att på ett högst allvarligt sätt 
skjutas i bakgrunden." I samma mån som biktseden såsom något 
rent tvångsmässigt alltmer mekaniserades och i många fall blev en 


"Jfr ock A. Trrivs: Zur kirchl. Lehre von der Concupiscenz i Festgabe fiir 
A. v. Harnack, 1921, sid. 330. 
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blott yttre formalitet, skulle intresset nämligen i stegrad grad knyta 
sig till det som efter undfången absolution återstod och som tedde 
sig såsom det svåraste: nämligen klarerandet av de under kyrkans 
makt sorterande timliga strafföljderna av synden. Synden blev på 
detta sätt i långt större utsträckning än tidigare ett mellanhavande 
mellan den syndande och kyrkan såsom hierarkisk institution. Den 
spiritualiserade kyrkotanke, som hos en Augustinus (jfr ovan sid. 
223 f.), trots den nära förbindelsen mellan syndaförlåtelse och kyrko- 
gemenskap förhindrat en dylik förgrovning av saken, har här i 
vidsträckt mån neutraliserats till förmån för yttre institutionella 
synpunkter. 


Med det 12:te århundradet ha tankarna om boten vunnit den 
formulering, som fastställde densamma såsom ett sakrament med 
bikt (confessio) och avlösning (absolutio) såsom avgörande moment, 
koncentrerade kring prästen såsom förmedlare av nåden. Mer och 
mer framstår den prästerliga medverkan såsom det centrala. De 
hierarkiska intressena ha med inre nödvändighet fört i denna rikt- 
ning, liksom ock den primitiva lekmannafromhetens behov av under- 
kastelse och andlig handledning. Emellertid var det just på denna 
punkt, som en viss brottning mellan olika intressen skulle göra sig 
märkbar. Den nya biktboten var ju en blandningsprodukt med 
element från såväl den gamla fria hjärteboten för veniala synder, 
där ångern eo ipso ansågs medföra förlåtelse, och den offentliga 
boten, som endast under kyrklig kontroll och ledning förde till 
syndens soning. Den inbördes spänningen mellan båda dessa mo- 
ment — det individuellt psykologiska och det institutionella — 
löper ock noga betraktat genom hela den katolska bottankens hi- 
storia. Så var fallet ej minst vid tiden för sakramentsidéns be- 
gynnande användning på boten. Då Abälard (t 1142) levande- 
gjorde ett gammalkyrkligt moment i utvecklingen och betonade, 
att den rätta ångern, contritio (som framdrives av kärlek och ej 
av fruktan) är den syndasonande faktorn vid poenitentia, syntes 
han äventyra biktens och den prästerliga absolutionens plats i det 
hela. Gentemot den ståndpunkt, som redan i praxis nåtts, måste 
denna tankegång te sig betänklig. Hugo av S:t Viktor (+ 1141) 
trädde därför med all kraft in för betydelsen av prästens absolve- 
rande funktion. Abälards lärjunge Petrus Lombardus sökte lösa 
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frågan om förhållandet mellan contritio och confessio så, att han 
tillskrev den prästerliga absolutionen en blott deklaratorisk betydelse 
med avseende på skuldens efterskänkande. Därmed var dock inga- 
lunda den lösning given, som den världshärskande kyrkan behövde. 
I denna formulering av saken var ännu ångern realgrund för 
förlåtelsen, och vad som utspelas inför prästen framstår vid närmare 
påseende såsom ett svårmotiverat plus till den i och för sig till- 
räckliga ångern. 

Huru finna en väg att demonstrera nödvändigheten av den 
prästerliga absolutionen? Huru ådagalägga dess självständiga plats 
vid sidan av ångern? Detta problem lämnades åt högskolastikens 
teologer i arv av den tidigare generationen. Ångern och bikten 
med efterföljande absolution måste tänkas samverka vid nådens 
meddelande och det så att intetdera momentet eftersattes. Uppen- 
barligen kunde detta ej ske på annat sätt än att tankarna om 
prästens betydelse vid syndaförlåtelsen ytterligare stegrades. Karak- 
täristiskt är, att numera de förebedjande (deprecativa) formlerna 
vid absolutionen utbyttes emot de försäkrande (declarativa). Man 
gör nu gällande, att >»kraften av Kristi lidande» endast genom 
sakramenten äro verksamma i den institutionellt tänkta kyrkan, 
och att prästen såsom förvaltare av dessa är det nödvändiga organet 
för nådens meddelande. Medan fransiskanerna stanna vid tanken, 
att prästen har att bekräfta det faktum, som genom sakramentets 
begående föreligger, skärper Thomas saken därhän, att prästen är 
verkande orsak (causa efficiens) vid absolutionen. Men en viss oklar- 
het stannade ändock kvar. Nådens nya liv, som framför allt sam- 
manfattades i kärleken, skulle sålunda endast genom sakramentet 
tänkas komma till stånd. Men samtidigt fordrade man en ånger, 
som måste vara tillräcklig disposition för sakramentet. Av denna 
ånger hade man allt ditintills krävt, att den skulle vara en verklig 
kärleksånger och ej framgå blott av fruktan för straff e. d. Då 
i denna ånger alltså kärleken redan är intänkt, stod man ändock 
inför en kollision mellan det etisk-religiösa och det sakramentala 
intresset. Någon inre motivering för botens utvidgning till bikt 
och begäran om absolution syntes ej möjlig att åvägabringa. Så- 
som sådan kan man nämligen ej anse den nakna hänvisningen 
till att »Gud befallt? dessa ting och att det hörde med till den 
ödmjukhet, som boten krävde, att underkasta sig Guds i kyrkan 
vivna ordningar. En typisk produkt av den nöd, vari man be- 
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finner sig, är den lösning av problemet, som Thomas ger. Enligt 
honom är det regel, att syndaförlåtelsen inträder redan vid den 
sakramentet föregående contritio, men detta endast försåvitt denna 
i sig innehåller ett beslut eller en önskan att få bikta sig inför 
prästen." Härmed skall då contritios fortsättning i confessio vara 
säkerställd. 

Den faktiska utvecklingen skulle emellertid ej stanna vid en 
dylik skenlösning. Bikten framstod ju ändock såsom en i grunden 
överflödig dublett till ångern. Konkret påtaglig kunde själva sakra- 
mentets nödvändighet ej på denna väg bliva. Betoningen av botens 
sakramentala del” måste med logisk konsekvens föra till en be- 
gränsning av den psykologiska dispositionens betydelse. Först om 
den föregående ångern ej nödvändigt tänktes omfatta kärleken så- 
som den drivande kraften, kunde prästens ingripande med verklig 
kraft motiveras. Redan Alexander Halesius anvisar vägen. Han 
framhåller, hurusom Gud i nya förbundet och genom kyrkan gjort 
vägen till nåden lättare för människorna och att denna väg går 
över sakramenten.? Och i anslutning till honom tala både Bona- 
ventura och Thomas om ett sådant fall, att någon kommer till 
boten utan den fullständiga ångern (med en blott ofullkomlig fruktans- 
ånger = attritio) och att denna under biktens förlopp fördjupas till 
en fullödig sorg över synden." Möjligheten härav bör man ej tvivla 
på, då ju de nytestamentliga sakramentens företräde framför det 
gamla förbundets just ligger däri, att de verka ex opere operato. 
För det fall som härvid förutsättes, en blott ofullkomlig ånger, var 

det ej svårt att ange biktens och absolutionens nödvändighet. 
- Genom sakramentet först förvandlades attritio i contritio. 

Den tendens till undanskjutande av den religiöst-etiska disposi- 
tionens nödvändighet, som vi redan här se begynnelsen till, skulle 
på ett ohöljt sätt utveckla sig hos Duns Scotus. VWVad som hos 
Thomas betraktats såsom ett undantagsfall — att en blott attritus 
kan genom den sakramentala botakten undfå nåden — det blir 
hos Duns det vanliga förloppet. Här går den säkraste vägen 

" Nullus reputatur contritus, nisi habeat propositum subjiciendi se ecclesiae 
clavibus, quod est habere sacramentum in voto. (De forma abs., opusc. 5, c 2 ad 7.) 

? Man skilde mellan tvenne partes poenitentiae: boten såsom »dygd» eller den 
ånger, som syndaren hos sig skulle framkalla, och boten såsom sakrament, bestående 
av bikt och absolution. 

3 S. IV q 59 m 2 a 4: Expeditius et melius liberatur peccator per sacra- 


mentum poenitentiae quam per poenitentiae virtutem. 
4 Bonav. In sent. IV Dist. 17 p 2 a I q 4; Thomas In sent. 4:22. 


I9— 23440. G. Ljunggren. 
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att bli delaktig utav nådens skatter. Duns' teori om boten är upp- 
gjord i anslutning till det faktiska tillståndet i församlingarna och 
avsett att garantera sakramentets välsignelse för så vida kretsar som 
möjligt. Idealet har nedskruvats och anpassats efter den empiriska 
verkligheten. Det normala förloppet vid poenitentia är enligt 
Duns det, att syndaren på grund av den allmänna skapelsenådens 
inflytande, alltså utan den specifikt kristna frälsningsnåden, kommer 
till attritio. Denna attritio tänkes då sträcka sig över en tillräcklig 
tidsfrist såsom garanti för sedligt allvar, och genom denna ånger 
skall människan (de congruo) förtjäna nåden och värdigt mottaga 
sakramentet. Men den subjektiva dispositionen behöver ej gå 
så långt. Den kan anses tillräcklig även hos den, som är »”parum 
attritus?, men under >en viss motvilja mot synden» begär sakra- 
mentet. Han får blott ej >skjuta en rigel för nåden>, d. v. s. 
genom positiv syndavilja och direkt beslut att fortsätta det gamla 
livet hindra nådens inträde hos sig. Belysande är, att Duns rentav 
rekommenderar denna lägsta grad av attritio såsom den tillförlit- 
ligaste. Det är på tal härom han fäller de beryktade orden: 
»ingen annan väg är så lätt och så säker>" Ingen kan nämligen 
vara lika säker på att ha drivit det till en tillräcklig ånger 
som därpå, att han ej direkt vill hindra nådens verksamhet. På 
detta sätt har Duns lyckats nedpressa anspråken på den sakra- 
mentet föregående ångern till ett minimum. I samma mån som 
detta sker, måste helt naturligt i praktiken, om också ej enligt 
Duns' teori, den rent magiska värderingen av sakramentet stegras. 

Här har alltså den vulgära sakramentsfromheten fått ett klas- 
siskt uttryck. Detta är en linje i den medeltida religiositeten. De 
funnos ock, som utförde Duns' teorier i än laxare riktning. Blotta 
önskan att bikta sig av fruktan för helvetesstraffen kunde t. ex. anses 
som tillräcklig disposition. Det flitiga bruket av botsakramentet i 
akt och mening att därmed frälsa sin själ behövde endast vara för- 
enat med den »>meningen? (opinio), att det kan skydda för helvetet. 
Hos den bekante augustinermunken Johan v. Paltz, Luthers sam- 
tida, prisas prästen i de mest utsvävande ordalag såsom den nöd- 
vändige förmedlaren av nåden. Han är den allra oumbärligaste 

" Nulla alia via est ita facilis et ita certa, hic enim non oportet nisi non po- 
nere obicem ad pgratiam, quod multo minus est quam habere aliquam attritionem, 
quae per modum meriti de congruo sufficiat ad justificationem. Potest etiam aliquis 


esse magis certus, quod non ponat obicem, quam quod habeat attritionem suffcien- 
tem. (Op. Ox. 4:17 qu. un.) 
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person, alldenstund endast mycket få människor äro sannskyldigt 
ångerfulla, medan däremot en och var kan bringa det till en ofull- 
komlig ånger och så bliva hjälpt av prästen. Ochi fråga om det mini- 
mum av sådan ofullkomlig ånger (attritio aliqualis"), som man krävde, 
var det ej ens nödvändigt, att den var framdriven av fruktan för hel- 
vetesstraffen, man kunde t. o. m. nöja sig med en sorg över synden, 
som berodde på dess följder i detta livet och blott var en flyktig 
och övergående stämning.” Somliga hava t. o. m. lämnat anvis- 
ning på, huru man skulle kunna liksom med list komma in i him- 
melen, i det de kunde godtaga en disposition, som bestod däri, 
att man blott en gång om året och det t. o. m. en enda timme 
avhöll sig från dödssynder och härunder presterade aliquam attri- 
tionem.? Det lider intet tvivel, att utifrån denna krassa sakraments- 
fromhet utan etiskt allvar en stämning skulle utbreda sig, som in- 
vaggade syndaren i säkerhet och förhindrade verkligt religiös för- 
djupning och väckelse. Läran om attritio hotade mer och mer 
att bliva kräftskadan i den katolska medeltidsfromheten, i det den 
trubbade av de sedliga kraven och gjorde samvetena immuna för 
det etiskas höghet och allvar. Biktstolen kunde väl hålla de grövsta 
utslagen av yttre synd inom vissa gränser, men samtidigt verkade 
den till att stärka den naturliga människan i hennes >»halvdåliga> 
(eller halvgoda) moral (Harnack) och hennes kraftlösa fromhet. Det 
kristna syndmedvetandet hotades härvid med en förfalskning av 
farligaste slag. 

I den senare medeltidens teologiska litteratur förhandlas mycket 
angående boten. I allmänhet rör sig frågan angående tillräcklig- 
heten av attritio. Härvid var man i regel benägen att erkänna 
attritio såsom fullgod disposition, försåvitt den betydde, att män- 
niskan på allvar gjort vad på henne ankom för att ångra samtliga 
de synder, som hon hade i minne. Det gamla fransiskanska mottot: 
si homo facit quod in se est, Deus non denegat gratiam, synes ha 
gällt såsom ledande princip. Man tyckes i allmänhet ha tagit av- 
stånd från alltför laxa konsekvenser av attritioläran, och ingalunda 

' Jfr Paltz' Coelifodina R. I 5: Quasi omnes, qui in quadragesima confitentur 
de popularibus, non habent veram contritionem, nec habent attritionem in primo 
gradu, quia fecerunt totum quod possent ad adipiscendam veram contritionem, sed 
habent frequenter attritionem in secundo gradu facientes aliquo modo quod possunt 
et tales adjuvantur per sacerdotes in absolutione sacramentali. Denna lägsta grad 
av ånger svarar mot Duns' parum attritus. 


? Jfr BRATKE: Luthers 95 Thesen u. ihre dogmenhist. Voraussetzung, s. 46 f. 
3 BRATKE, a. a. 84 ff.; Jfr HARNACK Dg III 593 anm. 
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få en Paltz' tankar om boten ges generell giltighet för denna 
tid." Man har otvivelaktigt strävat att hålla botpraxis uppe på 
ett plan av relativ stränghet, något som naturligtvis ej hindrar, 
att grova missbruk förekommit. Detta senare var givetvis gärna 
en följd av ett alltför ymnigt utdelande av avlat. Framför allt är 
det bevisligt, ja självklart, att någon verklig disciplin vid bikten 
ej kunde upprätthållas i samband med den art av avlat — indul- 
gentia a culpa et poena — varigenom man tillika köpte sig rätten 
att själv välja själasörjare. Att de biktfäder, som vid dylik avlats 
försäljning plägade åtfölja vederbörande krämare (t. ex. en Tetzel) 
för att mottaga bikt av allmänheten en masse, närmast represen- 
terade rena parodin ifråga om botdisciplin, är uppenbart. I all- 
mänhet synas dock allvarligare krav ha gjort sig gällande.” En 
Gerson, en Durandus, en Capraeolus fordrade, att människan skulle 
uppbjuda alla sina krafter för att rätt ångra synden. Endast då kunde 
attritio genom sakramentet övergå i contritio och förlåtelse vinnas. 

De »modärna? teologerna, med Ockam och Biel i spetsen, 
opponerade direkt emot tanken på attritio såsom tillräcklig disposi- 
tion och återupplivade det gamla kravet på en verklig contritio. 
Men medan man fordom tänkte sig denna komma till stånd med 
hjälp av nåden (som i viss mån fattades såsom oberoende av sakra- 
mentet”), gjordes nu gällande, att människan själv skulle bringa 
det till en verklig kärleksånger. Hon förmår nämligen enligt teo- 
logerna av via moderna med hjälp av sina naturliga krafter (ex 
suis naturalibus) bringa till stånd den härför erforderliga affekten 
att >älska Gud över allting>. Ehuru under formen av en utpräglad 
moralism göres alltså även här gällande nödvändigheten av en så- 
väl extensivt som intensivt verksam, allvarlig bot. Luther är för 


!' Angående de olika botteoriernas utbredning och tillämpning i den utgående 
medeltiden föreligger ej tillräcklig klarhet. Påstående står mot påstående. HARNACK 
synes benägen att tänka sig laxismen starkt utbredd; medan däremot katoliker träda 
in för en motsatt mening. Att olika åskådningar av större eller mindre allvar voro 
företrädda, lider emellertid intet tvivel. Utifrån egna förstahandsstudier är jag be- 
nägen att med SEEBERG (Deg. III 552 f.) ej alltför starkt formulera beskyllningen för 
slapp botpraxis. 

? En teolog som Gerson, vilkens skrifter under medeltidens sista skede och ännu 
långt senare synas ha spelat en stor roll och varit flitigt lästa, förkastar ej direkt 
tanken på den lägsta formen av attritio (Duns' parum attritus), men håller för säkrare 
att kräva ånger över alla de synder människan begått efter måttet av hennes krafter 
(pro modulo suo et posse, Quest. quaedam 33 M och flerstädes). 

3 Högskolastiken hade däremot definitivt inkapslat nåden i sakramentsidén och 
därför fastställt tanken, att ångern endast genom sakramentet (antingen in voto eller 
in re) kunde bliva tillräcklig för syndaförlåtelse. 
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oss paradigmet på den själsstämning, som måste framfödas hos 
dem som togo det allvarligt med botanvisningarna och verkligen 
ville bli vissa om syndaförlåtelse. Ty för uppnåendet av största 
möjliga visshet lärdes allmänt vikten av en verkligt djupgående 
bot. Och Luther stod ingalunda ensam härvid. Den senmedel- 
tida litteraturen, ej minst anvisningarna för bikt, taga sikte på en 
kategori av människor, som går under benämningen >»scrupulosi.»" 
Härvid var det främst fråga om sådana, som aldrig kunde bli 
säkra, huruvida de biktat alla sina synder och om de gjort det 
med den intensitet, som krävdes med hänsyn till syndernas sär- 
skilda art och sin egen förmåga. Detvar ju tvivel av tusen slag, 
som i samband med frågan om »den tillräckliga dispositionen? 
kunde inställa sig hos den samvetsgranne. Någon verklig visshet 
stod på denna väg ej att vinna, det hade andra före Luther fått 
pröva, blott att hos dem saknades den hänsynslösa konsekvens, 
som ej kunde stanna på halva vägen, och den kraft, som omsider 
bröt sin egen bana. 

Här låg den ödesdigra och farliga punkten i den medeltida 
botläran. Antingen — när man betonade vikten av en verklig 
effektiv disposition för syndaförlåtelse — drev man själarna ut i 
ovisshet, ångest och förtvivlan, eller också — när man framhöll 
det sakramentala momentet och absolutionens tröst — tvingades 
man att pruta av på det sedliga allvaret i ångern och invagga 
människorna i falsk säkerhet. Antingen skall syndaren själv pre- 
stera det som till sist endast präst och sakrament förmå, eller 
skola sakrament och präst bringa till stånd vad som fordras, och 
då är man ute på glid i attritiolärans sumpmarker. Det var fast- 
kedjandet av boten vid den sakramentala tanken, som var systemets 
grundskada. Först när detta beroende sprängdes, skulle evangeliets 
anda vinna ingång. Medeltidens utveckling har med all önskvärd 
tydlighet och skärpa lagt detta i dagen. Sakramentets nödvändig- 
het kunde aldrig rätt åskådliggöras annat än genom att nedskruva 
anspråken på ångern. När dessa åter höllos uppe, hotade alltid 
den sakramentala akten att framstå såsom överflödig. Nominalisterna 
(Ockam och Biel) hade mycket svårt att ange, vad genom sakra- 
mentet skulle fogas till den ånger, som redan genom naturlig an- 
strängning hade karaktären av contritio; de måste nöja sig med 


? Ett närmare ingående härpå kan ej här ske; därmed får anstå till ett annat 
sammanhang, en påbegynt undersökning om frälsningsvissheten under denna tid. 
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att proklamera lydnaden för kyrkans ordning på denna punkt såsom 
det avgörande. Utifrån sådana förutsättningar är det ej underligt, 
att det mot slutet av medeltiden begynner röra sig en allt livligare 
kritik gentemot det bestående botsystemet. Den allt starkare per- 
sonalismen krävde friare former. 

En begynnande inre frigörelse från det institutionella trycket spåra 
vi ock inom de kretsar, där en mera personlig fromhet hade större 
utrymme, t. ex. bland >”gudsvännerna> och »det gemensamma 
livets bröder> inom verkningskretsen för den tyska mystiken. 
Ännu vågar man väl här ej antasta traditionen, och några direkt 
revolutionära tendenser äro ej märkbara, >men här begynner lång- 
samt denna process av inre ignorering och icke-användning av 
vissa stycken i det traditionellt givna, som plägar föregå varje and- 
lig omvälvning.>" Framför allt utlöser dock missbruket av avlaten 
en stigande kritik från senmedeltidens djupare fromhet. Här var 
en punkt, där det sedliga allvaret i religionen syntes på det uppen- 
baraste hotad. Avlaten möliggjorde ju i sin urartade form en 
lättvindig glömska av synden och återfall i det gamla livet. Där- 
med hade det som var den enda förtjänsten i det medeltida bot- 
väsendet — dess pedagogiska, sedligt fostrande värde — prisgivits. 
Den ånger som fordrades lämnade ingen garanti för ett nytt liv 
och utan kontroll lät kyrkan även de säkraste syndare återvända 
till världen.  Attritio och avlat voro liksom avpassade för varandra. 
Avlaten fick ej antaga för motbjudande former för den naturliga 
människan. Därför möta ständigt och jämt bland teologerna från 
denna tid förmaningar att ej använda alltför stor rigorism vid på- 
läggandet av satisfaktioner. Man hade en känsla av att ej obe- 
tingat behärska fältet och så drevs man av intresse att befästa 
sin auktoritet till att knappa av på fordringarna, alltunder det man 
naturligtvis från inre och avgörande synpunkter undergrävde den- 
samma. T. o. m. en så allvarlig teolog som Gerson höra vi i 
anslutning till Vilhelm av Paris deklarera såsom sin princip att 
hellre genom en måttlig bot (modica poenitentia), som villigt god- 
tages, sända folk till skärselden än med en stor och motsträvigt 
mottagen sända dem till helvetet.” 

Den dubbelhet i den religiösa grundstämningen, som vi sett 


Y SEEBERG, Dg. III s. 562. 
? De trahendis pueris ad Chr. 3$ E. 
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framväxa under inflytande av botinstitutet såsom medeltidsfrom- 
hetens kanske mest karaktäristiska kännetecken, skola vi i det 
följande få tillfälle att ytterligare belysa. 


D. Dödssynd och förlåtlig synd. 


Intet kapitel har berett katolska teologer och kyrkomän sådant 
bekymmer som att rätt åtskilja från varandra dödssynd och för- 
låtlig synd. De volymer stiga till hundratal, ja, till tusental, som 
ägnats åt utredningen härav. Problemet var ställt i och genom 
den kyrkliga botinstutionen och dess anspråk att på auktoritativt 
sätt reglera den enskildes religiösa och sedliga liv. Till >nyckla- 
maktens> (vis clavium) viktigaste åligganden hörde just prövningen 
av de biktandes synder och bland de gåvor, som ordinationen 
förlänade prästen, räknades förmågan att åtskilja och bedöma syn- 
dens art (potestas judicandi) till de viktigaste. Att den uppgift 
man härmed ställde för sig på grund av sin art var olöslig, såg 
man icke, ej heller att det yttre bedömande, som härmed sattes 
i system, skulle föra till förfalskning av de djupaste motiven i 
fromheten. 

Problemet var olösligt. Ty det är och förblir en omöjlighet 
att i mänskliga omdömen omsätta Guds tankar om människan. 
Huru djupt den ena människan än kan tränga in i den andras inre, 
blir det allra innersta ändå alltid ett förborgat rum. Även den 
mest själskunnige och skarpsynte skall ändock alltid fåfängt sätta 
sig i Guds ställe och döma >vice Christi.? 

Ingenting var för medeltidsteologerna enklare än att rent teo- 
retiskt skilja mellan dödssynd och lätt synd och ingenting svårare 
än att i praktiken genomföra denna åtskillnad. Synden betydde 
rent allmänt och från principiell synpunkt bortvändande från Gud 
(aversio a Deo). : Dödssynd föreligger först när ett fritt velat och 
medvetet bortvändande kommit till stånd, varigenom människan 
gått miste om nåden. Därjämte tänker man sig, att en viss »oord- 
ning? kan inträda i det kärleksliv, varigenom människan är förenad 
med Gud, och denna oordning kallas venial synd. Denna betyder 
ej ett slutgiltigt uppgivande av själva grundriktningen utan endast 
ett större eller mindre avsteg från den rätta vägen. Genom döds- 
synden utsläckes kärleken hos människan och gemenskapen med 
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Gud upphäves; den förlåtliga synden däremot förmår ej rubba den 
religiösa totalställningen. Med själva denna definition är alltså 
sakens religiösa sida fattad i sikte såsom det avgörande. Men på 
grund av botinstitutets hela metod för bedömande av synden, kom- 
mer nödvändigtvis den religiösa synpunkten att undanskjutas för 
den etiska. Väl är det de syndiga handlingarnas religiösa konse- 
kvenser man vill komma på spåren, men dessa kunna ju av en 
utomstående ej bedömas annat än genom användning av yttre, i 
sista hand etiska kriterier. 

Man tvingas alltså med systemets hela inneboende följdriktig- 
het att anlägga en annan grundbetraktelse än den religiösa. Finge 
den religiösa synpunkten dominera, skulle det utan vidare stå klart, 
att över den enskildes ställning till Gud kan endast han själv av- 
göra, ty frågan är, i vad mån tron är eller icke är en makt i hans 
liv. Men nu får saken omedelbart en annan vändning, varigenom 
den personligt-religiösa bakgrunden förloras ur sikte. Den reli- 
glösa betraktelsen förskjutes i metafysisk riktning: döds- 
synd betecknar härvid den totala förlusten av den nådens ingjutna 
habitus, varav människan genom sakramentet kommit i besittning; 
förlåtlig synd betyder blott, att denna habitus lidit någon skada 
utan att dock till sin existens upphävas. Genom denna vändning till 
en opersonligt-metafysisk betraktelse, som härvid möter, har också 
möjligheten av individuell visshet angående nådens ägande avskurits 
för den enskilde. Det är gemensam skolastisk lära, att verklig 
vetskap om närvaron i själen av nådens hemlighetsfulla kvalitet 
ej är möjlig att vinna, lika litet som man enligt den senare skola- 
stiken kan bli viss om Guds acceptation. Nåden är ej detsamma 
som Guds personliga närvaro i själen; den identifikation av gratia 
och Spiritus sanctus, som ännu Lombarden hävdar, förnekas ut- 
tryckligen av hans efterföljare. En omedelbar och intuitiv upp- 
levelse av nåden är därför ej möjlig, vad som återstår är blott att 
ur sannolikhetsgrunder i form av yttre kännetecken sluta till sin 
religiösa ställning. Men härvid spela en sådan mängd olika hän- 
syn in, betraktelsen blir till den grad komplicerad, att människan 
mer och mer känner sin egen oförmåga i fråga om säkert om- 
döme. Med inre nödvändighet drives hon i armarna på den bikt- 
förvaltande själasörjaren. 

Den medeltida bedömningen av synden i samband med bot- 
institutet gick så mer och mer i riktning mot komplikation. Man 
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kunde ej stanna vid den äldre kyrkans primitiva, all psykologi neg- 
ligerande yttre uppdelning av syndens arter. Redan där hade ju 
f. ö. utvecklingen fört över detta stadium och reflexionen inriktats 
på syndens inre orsaker och psykologiska utveckling hos män- 
niskan. Det sju- (eller åtta)ledade schemat av >huvudsynder>” 
(principalia eller capitalia vitia), som från Cassianus är vanlig in- 
delningsgrund för synderna, kan ej utan vidare sägas ersätta de 
gamla dödssynderna. Ty vad man med detta schema åsyftade 
var ej att utsöndra vissa synder, som eo ipso ansågos upphäva 
nådaståndet, alltså gällde såsom dödssynder. Fastmer var det här 
fråga om att angiva vissa huvudkategorier, under vilka syndens 
olikä arter kunde subsummeras för att så vara människorna till 
hjälp, när de vid förberedelsen till bikten skulle draga sig till 
minnes sina synder. Inom ramen för dessa huvudsynder tänkte 
man sig därför en mångfald av grader, som varierade alltefter 
den betraktelse, som anlades. Vi ha alltså här närmast att 
göra med vissa allmänna grundformer för den mänskliga con- 
cupiscensen, de huvudriktningar, vari denna rör sig. Sedan beror 
det av olika omständigheter, vilken grad av synd man i varje sär- 
skilt fall skall fastställa. Såsom blott »syndarötter> eller böjelse 
för synd äro dessa >»kapitelsynder> ej behäftade med skuld. De 
äro då i enlighet med uppfattningen av concupiscensen i allmän- 
het närmast att betrakta såsom fel eller brister, som leda till 
synd och i ett visst stadium övergå i synd. Så t. ex. är vrede 
såsom spontant uppstigande affekt ej synd, blott den motarbetas. 
Den kan föra till mord och andra svåra brott, men den kan också 
vara ett relativt oskyldigt utbrott utan särskild vikt; fråsseri och 
lättja äro farliga, men för att komma i egentlig mening in under 
definitionen dödssynd fordra de ett visst övermått av ovanlig be- 
skaffenhet. När de framträda i mera lindrig och oskyldig grad, äro 
de blott att betrakta såsom venial synd. Det är uppenbart, att 
den allra största vikt skulle fästas vid uppgiften att noggrant upp- 
draga gränsen mellan de olika stegen på denna skala. 

Teologerna ha nedlagt ett enormt arbete redan på klassifika- 
tionen av synderna med hänsyn till deras olika huvudgrupper eller 

: Sjutalets allegoriska användbarhet har (på 1200-talet) lett till definitiv sam- 
manslagning av superbia och inanis gloria. Minnesordet »saligia»> anger nu med 
deras begynnelsebokstäver synderna ifråga (superbia, avaritia, luxuria, ira, gula, in- 


vidia, acedia). Jfr O. ZÖCKLER: Bibl. u. kirchenhist. Studien, s. 66 ff. (Das Lehr- 
stick v. d. sieben Hauptsinden). 
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»species>. Och i regel var det antingen dekalogens tioledade 
eller kapitalsyndernas sjuledade schema, som lades till grund för 
indelningen. Med en fyndighet, som var otrolig, utvidgades så de 
olika >»syndarterna?, till dess de inom sig omslöto all den ondska 
en människa kan göra sig skyldig till. Målet var en möjligast 
fullständig »Genealogie der Sände>. Emellertid, detta intresse att 
objektivt specificera synden med hänsyn till dess »psykologiska 
ort?” gick hand i hand med en alltmera stegrad strävan att inbördes 
avväga syndernas svårhetsgrad (gravitas peccati). I synnerhet med 
hänsyn till biktstolen och de straff, som där skulle påläggas, var 
det nödvändigt att ange riktlinjer för lösningen av denna fråga. 
Det var emellertid framför allt distinktionen mellan dödssynd och 
förlåtlig synd, som härvid skulle vara av fundamental vikt. Genom 
Gregorius den store hade den tanken först klart uttalats, som sedan 
vann allmänt kyrkligt erkännande, att de små synderna, som även 
den kristne ej kan undgå, väl straffas, men endast genom skärs- 
eldens till tiden begränsade kval, medan däremot de svåra synderna 
medförde fördömelse till helvetets eld, därest de ej blevo förlåtna. 
Intet kunde nu te sig angelägnare än att på den långa glidande 
skalan av synder ange den punkt, vartill en så djup betydelse an- 
knöt sig, intet viktigare än att fastställa åtskillnaden mellan sådan 
synd, som utan förskoning gör människan hemfallen åt evig plåga, 
och sådan, som endast mer eller mindre fördröjer själens tillträde 
till de saligas gemenskap. Det tillkom varje människa att veta, 
efter vilken norm hennes tankar, ord och gärningar skulle bliva 
dömda. Vid bikten inför prästen var ju detta en grundförutsätt- 
ning för effektiv syndaförlåtelse. 

Den värdering av synden, som nu försöktes, hade principiellt 
lämnat bakom sig den gamla utsöndringen av vissa yttre kategorier 
av synd såsom dödssynder. Den mera avgjort psykologiska upp- 
fattningen av synden förbjöd detta. Dess egentliga säte var ju 
den mänskliga viljan. Och framför allt på dennas större eller mindre 
delaktighet kom det an vid fastställandet av syndens grader. Syn- 
dens storlek måste nu bestämmas genom ett omsorgsfullt vägande 
av olika synpunkter emot varandra. Thomas anger den i medel- 
tidskasuistiken vanliga värderingsmetoden, då han uppräknar tre 
olika aspekter, som härvid komma i fråga: först själva det gebit, 
inom vilket den ifrågavarande synden rör sig (primo quidem et 
principaliter secundum materiam, in qua peccatur); och härvid 
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gäller, att synder emot Gud i och för sig äro svårare än synder 
emot en själv eller mot nästan, att gärningssynder på samma sätt 
i och för sig äro svårare än synder i hjärta och ord etc. Vidare 
måste syndens storlek betraktas med hänsyn till avsikten och 
sinnelaget hos den som syndar (ex parte peccantis). Och härvid 
kunna alltefter viljans olika delaktighet i synden antingen ursäktande 
eller försvårande synpunkter göras gällande. Ja — såsom vi nedan 
skola se — utifrån denna betraktelse kan en förseelses karaktär 
av synd t. o. m. helt upphävas. Slutligen måste syndens gradering 
också rätta sig efter den skada (nocumentum), som därigenom 
åstadkommes (ex parte effectus consequentis)." Värderingen av 
densamma kan bero på rent oförutsedda omständigheter (circum- 
stantiae), som utifrån tillkomma och göra den begångna synden 
lättare eller svårare. Genom en kombination av dessa olika faktorer 
skulle nu biktfadern fastställa syndens karaktär av att vara mortal 
eller venial. 

Ju mera reflexionen över synden koncentrerades till det psy- 
kologiska, dess mera skulle den andra av de nämnda aspekterna 
träda i förgrunden: värderingen av synden med hänsyn till den 
grad av ond avsikt (intentio), som därmed var förenad. Redan 
hos Petrus Lombardus” möta vi den indelning av synden i svag- 
hets-, okunnighets- och ondskesynder, som sedan tycks ha 
blivit gängse inom pariserskolan och såsom en huvudsynpunkt 
ligger till grund för så gott som all katolsk kasuistik. Okunnig- 
heten [(ignorantia) och svagheten (infirmitas) uppfattades ju redan 
hos Augustinus såsom modifierande skulden, och i samma mån 
som intresset för syndens gradering vann i styrka, skulle också 
dessa moment alltmera tillvinna sig moralisternas uppmärksamhet 
och bli utgångspunkt för en detaljerad kasuistik. 

Det var för skolastiken självklart, att en med synden förenad 
okunnighet måste förändra omdömet om den begångna synden. 
Den relativa stränghet, som Augustinus och med honom de äldre 
medeltidsteologerna ifråga om ignoransen ådagalade, skulle, allt- 
eftersom tiden led, väsentligen uppmjukas, huvudsakligen så att 
betraktelsen genom införandet av en mängd nya distinktioner allt- 
mer förlorade sig i relativiteter. Ju mera det ecklesiastika systemet 
komplicerades, med regler icke blott för gudstjänst utan för alla 
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livets förhållanden, var det nödvändigt att utöka området för den 
okunnighet, som mer eller mindre ursäktar synden. Det blev ett 
liknande förhållande som inom judendomen med dess komplicerade 
kultiska, religiöst-sociala och individuella lagstiftning. Den omedel- 
bara moraliska känslan blev en alltmer oduglig mätare av syn- 
den, helst när den obligatoriska bikten tvingade allehanda okun- 
nigt och lågt stående lekfolk inför prästen. Enligt Alexander Hale- 
sius räcker en »allmän ånger» för de synder, som begåtts i okun- 
nighet och vid bikten måste det överses med dem; men en egen- 
domlig osäkerhet inkommer dock i betraktelsen av desamma, då 
han tillägger, att de måste bekännas, om okunnigheten efteråt 
har blivit hävd." Frågan om okunnigheten växte mer och mer ut 
till ett av de svåraste spörsmål, som den medeltida moralläran hade 
att behandla; och åt den enkle lekmannens omdöme var det omöj- 
ligt att anförtro avgörandet i de olika fallen. I anslutning till de 
antydningar, som mötte redan hos Augustinus, skilde man nu mellan 
en oövervinnelig och därför oskyldig okunnighet (ignorantia invin- 
cibilis) och en sådan okunnighet, som kunnat och bort övervinnas 
och därför ej heller är ursäktlig, utan tvärtom förökar synden 
(ignorantia vincibilis). Den oövervinneliga okunnigheten rörde ting, 
som människan ej ö. h. kunde känna till; den övervinneliga där- 
emot sådant som människan varit i stånd att få kännedom om 
eller rentav var skyldig att känna. Enligt den strängare åsikt, 
som ännu bland medeltidens doktorer var rådande, kunde emeller- 
tid under inga omständigheter okunnighet om naturlig eller gudom- 
lig lag ursäktas såsom skuldfri, under det att kanonisk och civil 
lag ej föllo under det, som man utan vidare var pliktig att äga 
kunskap om.” Det skulle vara nyare tidens moralister förbehållet 
att utsträcka den ursäktliga okunnigheten över hela det etiska om- 
rådet. Thomas fastställer såsom var mans plikt att känna, >vad 
som hör tron till och rättens allmänna föreskrifter>, och vad den 
enskilde beträffar, det som har avseende på hans stånd eller ämbete 
(singuli autem ea quae ad eorum statum vel officium spectant).? 
Därvid ledd av själva principens egen drift att i begrepp och 


' Alex. Hales. Summae P 4 q 17 m 3 a 8. Jfr Bonav. In 1. IV Sent. d 16 
P2a2qiI. 

? Jfr LEA: a. a. II s. 250; Thomas ab Aquino Quodlibet. III a 10, 17; Alex. 
Hales. Summae P II q 102 m 8; Durandus In Sent. 3 d 259 q I a 10; Joh. 
Gerson, De vita spir. animae lect. 4 cor. 3; Summa Angelica s. V, op. u. I. 
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kategorier infånga det moraliska livets olika skiftningar och nyan- 
ser, fogade man till det ursprungliga åtskiljandet av övervinnelig 
och oövervinnelig okunnighet nya komplicerade distinktioner. Så 
skiljer man mellan tre slag av okunnighet, som alltefter sitt för- 
hållande till viljan äro att bedöma på olika sätt. Okunnigheten 
kan, förklarar Thomas”, i förhållande till viljan vara antingen därav 
oberörd och således gå före den orätta handlingen (antecedens), 
eller den kan följa såsom resultat av en viljeakt, alltså vara 
medvetet framkallad för att synden skall kunna ske så mycket tryg- 
gare, eller den kan bero på en vårdslöshet, som ej är ursäktlig. I första 
fallet blir den handling, som framkommer ur okunnigheten, utan 
skuld, i det andra däremot alltid fördömlig. Vid det tredje slaget 
av okunnighet beledsagas denna av den orätta viljeakten (igno- 
rantia concomitans). Thomas illustrerar sistnämnda slag av okun- 
nighet med ett exempel: någon vill döda sin fiende, men vid 
det faktiska utförandet av detta uppsåt är han i okunnighet om 
vad han gör, ty han tror sig härvid döda en hjort. En sådan 
okunnighet ursäktar ej helt. Ty kunskap skulle i detta fall icke 
hava förhindrat syndens begående. Vid den övervinneliga okun- 
nighet, varest skyldig flit ej har blivit brukad, skilde man senare 
på vårdslöshet av svårare eller lättare slag (negligentia gravis och 
levis)J.. Den med berått mod eftersträvade okunnigheten kallades 
för ignorantia affectata, den rätt och slätt oövervinneliga ignoransen 
för ignorantia simplex; den okunnighet, som trots bemödanden 
ändock stod kvar för ignorantia probabilis. Med >probabel» menade 
man då, att ansträngningar för hävande av okunnigheten företagits, 
låt vara ej med uppbjudande av alla krafter, dock med normal 
flit. Denna senare kategori skulle på grund av sin elastiska art 
framför allt bli omhuldad av laxare riktningar inom senare bot- 
praxis.” 

Frågan angående okunnighetens roll med avseende på synden 
sammanföll på det allra närmaste med ett problem, som i såväl 
den medeltida som den senare skolastiken skulle få den allra stör- 
sta betydelse: nämligen om samvetets förpliktande roll vid de 
etiska avgörandena. Intet kan tydligare ådagalägga den subjektiva 
synpunktens allt starkare betoning under medeltiden än läran, att 
bedömandet av en handling hos den enskilde beror på arten av 


' Jfr t. ex. Thomas 1—2 q 6 a 8. 
” Jfr LEA, a. a. II s. 251 ff. 
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det samvete, varmed den förrättas. Men intet kan heller klarare 
illustrera den objektivt-kyrkliga och hierarkiska betraktelsens allt 
dominerande makt än det faktum, att man, under erkännande av 
den individuella samvetsprincipen, i sista hand totalt lyckades neu- 
tralisera densamma. På omvägen över samvetenas fullkomliga 
hjälplöshet inför den kyrkliga kasuistikens oändliga raffinemang 
drev man på nytt den enskilde såsom hjälpsökande i kyrkans ar- 
mar. Endast dess tränade experter kunde för den enskilde klar- 
göra graden av hans skuld och därmed också djupet av den ånger, 
han var pliktig prestera. Man sökte en fast auktoritet och man 
ville skapa garanti emot en oetisk och okontrollerad religiös indi- 
vidualism, men den objektiva norm man härvid föll tillbaka på 
var ej Guds i ordet, framför allt i Jesu gestalt uppenbarade rätt- 
färdighet, inför vilken människan skulle låta döma sig, utan en 
kyrklig rättsregel, varest en human-etisk och juridisk måttstock be- 
stämde betraktelsen och upplöste sedligheten i en serie yttre presta- 
tioner utan klar förbindelse med ett av kärleken drivet samvete. 

Alltnog, samvetsprincipen får i en viss utsträckning göra sig 
gällande, dock alltid såsom underordnad och tjänande i förhållande 
till den hierarkiska idén. En objektivt riktig handling kan ej utan 
synd utföras, försåvitt samvetet däremot inlägger sitt veto; ej heller 
tänkes en objektivt oriktig handling medföra skuld, om det är sam- 
vetet som drivit människan därtill." Tydligt är, såsom också Tho- 
mas framhåller, att det problem, som regelbundet återkommer i de 
skolastiska moralframställningarna, huruvida ett irrande samvete 
förpliktar (an conscientia erronea necessitet), på det närmaste sam- 
manhänger med frågan, huruvida en oövervinnelig okunnighet är 
skuldfri eller icke. Först sedan människan gjort vad som rimligen 
kan fordras för att bringa sitt samvete i överensstämmelse med 
den positivt givna, av kyrkan uttolkade gudomliga lagen, kunde 
en objektivt oriktig handling, påbjuden av samvetet, gälla såsom 
skuldfri. Härvid skulle emellertid med nödvändighet de mest 
komplicerade spörsmål inställa sig, särskilt i sammanhang med 
uppgiften att finna sig tillrätta bland teologernas kasuistiska di- 
rektiv. Så måste man i vid utsträckning räkna med fall, då sam- 
vetet ej kunde vinna absolut klarhet, utan stannade i tvivelsmål. 
Det gällde härvid de viktiga kategorierna conscientia dubia, varvid 
lika starka skäl för och emot en handling gjorde sig gällande, och 
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conscientia probabilis, som innebar att en bestämd >sannolikhet> 
i endera riktningen var tillfinnandes. Att handla utan försök att 
vinna klarhet och med tvivlande samvete gällde under medeltiden 
(likasom än i dag), såsom en mortal synd, alldenstund man därigenom 
lättsinnigt utsätter sig för risken av en dödssynd." Redan S:t 
Bernhard har därför givit det: råd, som sedan upprepas av alla 
medeltidsmoralister, att uppskjuta handlingen till dess visshet (cer- 
titudo) vunnits. Det är däremot icke synd att handla under led- 
ning av >ett probabelt samvete», d. v. s. sedan redbar ansträng- 
ning gjorts för att komma ur ovissheten. För vinnande av pro- 
babilitas gällde härvid, att man hade att ansluta sig till den all- 
mänt gängse uppfattningen eller, om meningarna voro delade, till 
den som företräddes av den mest auktoritativa parten. De kasu- 
istiska summorna under medeltiden äro uppfyllda av avgöranden i 
dylika tvistiga fall.” Genom en alltmer komplicerad kasuistik, som 
ställde även de självklaraste moraliska principer under debatt, gjor- 
des helt naturligt det individuella etiska omdömet allt osäkrare och 
kom området för den blotta sannolikhetsvissheten i dessa ting att 
alltmer utvidgas. Det moraliska avgörandet blev så i ständigt ökad 
grad en svårklarerad teoretisk fråga, som ej den enkle lekmannen 
utifrån sitt moraliska sensorium kunde avgöra. För honom gällde 
därför såsom regel att ej insistera på eget omdöme, utan anförtro 
sig åt sin själasörjare. Ehuru man såsom ett ideal upprätthöll den 
princip, som man kände från Paulus (särskilt Rom. 14: 23), att allt 
skall ske med ett gott samvete, så har likväl denna tanke i prak- 
tiken uttunnats till att närmast gälla det negativa momentet, att 
samvetet ej inlägger sin absoluta protest, medan sakens positiva sida 
anses tillgodosedd genom ett böjande för kyrkans yttre auktoritet. 

Ju mera det kasuistiska raffinemanget utvecklades, desto mera 
skulle också principens egen godtycklighet och osäkerhet framstå 
i klar dager, ej minst i form av vitt divergerande svar från mora- 
listernas sida på de olika uppkastade spörsmålen. Här gällde ju 
framför allt att avgöra, vad som var plikt eller förbud, vad som 
var synd eller icke synd, om en handling skulle bedömas såsom 


! Thomas ab Aqu. In IV Sent. d 21 q 2 a 3 ad 3. Jfr LEA, a. a. II s. 
318 f. 

? Vilken märklig förändring anspråken på probabilitet under tidernas lopp 
undergått, framför allt under jesuiternas medverkan, är väl bekant: hurusom en hand- 
ling kunde anses berättigad, blott ett enda probabelt skäl därför kunde anföras vid 
sidan av andra mera sannolika. 
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förlåtlig eller mortal synd, om den ena synden skulle dömas hår- 
dare än den andra. Genom mängden av de olika synpunkter, som 
kunde anläggas, när det gällde bedömandet av syndens grader, 
skulle det hela få en prägel av relativitet, som hotade att upplösa 
ej blott den sedliga självständigheten hos den enskilde, utan också 
den individuella ansvarskänslan och därmed skuldmedvetandet. Man 
insåg omöjligheten för den enskilde att komma till någon absolut 
säker kunskap om vad som var Guds vilja i varje särskilt fall. 
Eller rättare: i samma mån som den individuella skulden gjordes 
beroende av den omsorg man nedlagt på prövningen av det osäkra 
fallet (jfr conscientia probabilis), skulle följden för den enskilde bli 
antingen den, att han nedskruvade anspråken på probabilitet till 
det lägsta möjliga och ansåg sig försvarad med den minimalaste 
ansträngning, eller skulle denna teori med avseende på de öm- 
hjärtade bidraga till att ängsliggöra samvetena — ty när hade man 
verkligen gjort nog? — och beröva dem det mod, som kommer 
av det trygga samvetets vittnesbörd. Här är ett det mest slående 
exempel på den dubbla utmynning, som vi förut funnit karaktä- 
ristisk för den allmänna grundstämning, som sammanhängde med 
botinstitutets praxis. Ifråga om den moraliska känslan yttrar sig 
detta antingen såsom skrupler och sjuklig känslighet eller såsom 
avtrubbande av det sedliga kravets idealitet och djup. 

Hela denna problemställning och den därur framfödda stäm- 
ningen sammanhänger på det närmaste med den isolering av det 
etiska från dess omedelbara motivation ur en personligt fattad 
religiositet, som vi förut berört. Detta är förutsättningen för den 
kasuistiska behandlingen av det etiska problemet. Huru mycket 
man än strävar att komma det bakomliggande sinnelagsmomentet 
i varje handling på spåren, så visar det sig, att viljan fattas i sikte 
från den begränsade synpunkten av att vara liberum arbitrium. 
Frågan blir därför i detta sammanhang den, i vad mån människan 
med sin fria valförmåga biträtt en syndig handling. Och då man 
alltifrån Thomas i anslutning till Aristoteles underordnar viljan 
under förnuftet såsom dess härskarinna, så ligger vid denna in- 
tellektualistiska betraktelse den ovan demonstrerade vändningen 
nära till hands att låta den rätta eller orätta eller felande insikten vara 
en dominerande faktor vid bedömandet av synden och dess grader. 
Den hos Paulus mötande och ännu hos Augustinus starkt efter- 
verkande tanken på en även hos de troende mot »>förnuftet> re- 
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volterande ond vilja har tempererats och dämpats av den 
aristoteliska intellektualismen. - De enskilda syndiga >akterna? 
bero närmast av ett fritt och momentant velat missbruk av den 
aldrig allvarligt rubbade och nu genom nåden i stort sett åter- 
ställda valförmågan, ej av en mot nåden avvisande personlig vilje- 
riktning av perdurerande karaktär. Människan tänkes därför i hel- 
gelselivet (naturligtvis under anlitande av de resurser, som i kyrkan 
äro tillgängliga) genom att uppbjuda tillräcklig omsorg kunna be- 
vara sig undan svår synd. När Augustinus talade om att fly till 
nåden för att där vinna ny kraft och sedlig insikt (sapientia), är 
det hos skolastici i första hand fråga om bruk av de kyrkliga 
sakramenten och om förökad sedlig kunskap genom biktfaderns 
anvisningar. Så skola både >okunnighetens» och >den onda lustens> 
störningar i den mänskliga naturen åter hävas. 

Vi ha ovan berört det problem, som okunnigheten ställde 
med avseende på skuldtillräknandet och syndens gradering. Emeller- 
tid skulle även det andra momentet av arvsyndens skada, con- 
cupiscensen, med hänsyn till skuldfrågan åsamka moralisterna 
de största svårigheter. Concupiscensen som sådan betraktades ju, 
såsom vi sett, ej som synd, blott såsom en defekt, som vid vårds- 
lösande av vår fria valförmåga leder till synd. Hastigt uppstigande 
och omedelbart undertryckta affekter och impulser från begärsidan 
i vårt väsen äro därför ej att betrakta såsom synd i någon bemär- 
kelse. Det är des. k. primi motus, som falla under detta bedömande. 
Så är en otuktig begärelse, som passerar genom själen och ej vinner 
anknytning till det medvetna viljelivet, utan skuld; sådana i regel 
ej märkbara frön har nästan all synd hos oss: så girigheten, så 
fråsseriet, så högmodet, så tungsinnet, så t. o. m. otro och hä- 
delse mot Gud. 

Men nu komplicerar sig frågan. Det blir en stigande skala 
av skuld, allteftersom viljan i olika varaktighet och styrka biträder 
den framträdande driften. Här äro en oändlig mängd gradationer 
tänkbara: från den rena skuldfriheten via veniala felsteg upp till mortal 
försyndelse. Särskilt vid tankesynder blir saken ytterligt svår att 
avgöra. Därest man i hjärtat samtycker till den onda lusten och 
finner glädje därvid, sedan den blivit aktuell för medvetandet, kallas 
detta delectatio morosa. Och denna tänkes alltid vara en mortal 
synd. Dock endast när njutningen avser själva synden och dess 
direkta följder, ej om den tar sikte på en beledsagande omstän- 


20— 23440. G. Ljunggren. 
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dighet. Om den som tänker på en stöld, som han planerat, gläder 
sig åt den skada han med densamma skall föröva, så är denna 
njutning en mortal synd, venial blir njutningen däremot, om han 
blott fröjdar sig åt den skicklighet, varmed han skall föröva stölden. 
Här var vidsträckt svängrum för det kasuistiska skarpsinnet. Själve 
Thomas utvecklar med upphöjt allvar en dylik casus under frå- 
gan: utrum consensus in delectationem sit peccatum? (1—2 q 
74 a 8). Varje njutning avser antingen en bestämd handling, som 
den åtföljer, eller ett bestämt objekt, vartill den anknyter sig. Att 
förnöja sig vid tanken på en syndig handling, behöver ej vara mor- 
tal synd, ja ej synd alls under vissa förutsättningar, men därest 
njutningen vid tanken på denna handling föder njutning vid en 
ny sådan handling, är det en mortal synd. Man kan, säger Thomas, 
vid tanken på okyskhet njuta på två olika sätt: antingen vid själva 
tanken därpå, eller vid ett föreställt konkret fall av otukt. Den 
allmänna tanken på otukt är i sig ej en mortal synd: den är un- 
derstundom venial, såsom då någon utan nytta ger rum däråt, 
stundom är den ingen synd alls, nämligen då någon på nyttigt sätt 
(utiliter) sysselsätter sig därmed, t. ex. för att predika eller disputera 
däröver. Ett annat exempel, även det från Thomas, ger en liknande 
bild. Här domineras dock problemställningen åter av frågan om 
den sedliga insiktens förhandenvaro eller ej. På spörsmålet huru- 
vida onykterhet är en dödssynd (2—2 q 110 a 2), svarar han på 
följande sätt: om man dricker utan att veta varesig att drickandet 
överskrider det måttligas gräns eller att drycken medför rus, då 
är ingen synd förhanden; om man dricker, väl vetande att man 
gör sig skyldig till omåttlighet, men i den bestämda övertygelsen, 
att rus därav ej kan följa, begår man blott en venial synd; där- 
emot om man trots kännedom om dryckens rusande förmåga ej 
vill avstå från dess omåttliga bruk, föreligger uppenbar dödssynd. 
Detta är blott en illustration till det raffinement, varmed mora- 
listerna rörde sig, då de uppgjorde distinktioner angående syndens 
grader. Och det bevisar klart hopplösheten i att på denna väg 
nå ett verkligt resultat. Man hade under inflytande av de intres- 
sen, som genom Dbotinstitutionen trädde i förgrunden, kommit 
bort från den personligt religiösa uppfattningen av synden." För 


!' Alldeles i linje med frågan om medvetet samtycke till synden ligger den 
bekanta distinktionen mellan peccatum philosophicum och theologicum, som från 
jansenisternas strid med jesuiterna på 1600-talet vunnit sådan ryktbarhet. Med ut- 
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biktfadern var det framför allt fråga om graden och arten av de 
satisfaktioner, som skulle påläggas, och för den biktande, huruvida 
de synder han begått måste högtidligen biktas eller ej. Så kom- 
mer det sig, att man inför de kasuistiska övervägandena angående 
de enskilda syndernas storlek ofta bokstavligen känner sig försatt 
till en juridisk diskussion av ett bestämt rättsfall. 

Under tyngden av alla dessa ändlösa och komplicerade försök 
att upprätta en verklig gränsreglering mellan mortal och venial 
synd möter också hos de medeltida kasuisterna gång på gång er- 
kännandet av uppgiftens olöslighet. Så utbrister t. ex. Petrus av 
Poitiers efter avhandlandet av ett tvivelaktigt fall, att blott Gud 
kan avgöra vilken synd som är den svårare." Och ofta ser man 
i biktinstruktionerna upprepat det råd, som Raymund av Penna- 
forte givit: att ej vid bikten vara för snar att avgöra huruvida 
en synd vore mortal eller venial.” Graderingen av syndens storlek 
med hänsyn till de subjektiva faktorer, som betinga densamma, 
leder helt enkelt in i en kasuistik, vilken för varje ny distinktion, 
som utformas, uppenbarar metodens ohållbarhet. 

Från den ohejdade relativism, som följde med denna strävan 
efter ett bedömande inifrån, var det därför betecknande nog nöd- 
vändigt att åter vända tillbaka till en objektiv måttstock. Syn- 
derna måste m. a. o. tillika värderas med hänsyn till sin rent sakliga 


gångspunkt från ett yttrande av den hl. Thomas (I—II q 71 a 6, ad 5), att medan 
teologer principiellt betraktade synden såsom ett brott emot Gud, tänkte sig 
filosoferna densamma såsom ett avsteg från förnuftets väg, hade man i vissa jesuit- 
kretsar formulerat tesen, att en synd icke vore att betrakta såsom synd mot Gud 
och därför ej såsom dödssynd, därest man icke vid dess begående uttryckligen och 
direkt hade Gud i tankarna. Om en synd alltså begicks under bristande upp- 
märksamhet på Guds bud, var den ursäktlig och utan svår skuld. Denna laxa teori, 
som alldeles förbigicks i de satser, som fördömdes av Alexander VII och Innocentius 
XI år 1665, 1666 och 1679, blev nu jämte annat föremål för jansenisternas livliga 
attack, ej minst Pascals (Lettres prov. VI) intill dess den slutligen fördömdes 
av Alexander VIII år 1790. I en eller annan form har dock den tanken bi- 
behållit sig i katolska moralframställningar, att full uppmärksamhet är förutsättning 
för att synden skall anses fullgången. Så tänjbar är emellertid hela denna lära om 
det medvetna samtyckets roll med avseende på synden, att laxismen ständigt och jämt 
lurar i bakgrunden och att i varje fall för den mindre allvarlige ursäkter ej behöva 
saknas för hans synd. Jesuiterna och de laxare riktningarna inom katolsk biktpraxis 
ha, väl att märka, ej tillämpat någon ny och för dem egendomlig etisk teori, endast 
utbyggt det kyrkliga systemet på ett sätt, som ej förhindras genom den för katolicis- 
men ö. h. karaktäristiska moralprincipens gestaltning. 

t Solus Deus, qui est aequilibrator ponderum culparum et poenarum, scit, uter 
talium peccat majus. P. Pictaviens. Sent. lib. III cap. 12. Cit. efter LEA, a. a. II 240. 

? I 17:de århundradet göres t. o. m. uttryckligen gällande, att ett misstag, som 
biktfadern vid syndens bedömande låter komma sig till last, ej på något sätt gör 
bikten ogiltig (LEA, a. a. II s. 241.) 
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vikt och betydelse. Här funnos synder — såsom avguderi, heresi, 
hädelse —, vilka under alla förhållanden ansågos såsom svåra 
synder, som upphävde nådaståndet. Där funnos andra, vilka på 
grund av sin yttre oansenlighet och rent av triviala karaktär alltid 
gällde såsom veniala. Ehuru mortala och veniala synder med av- 
seende på sin natur och sina följder för syndaren skola vara så 
himmelsvitt åtskilda, så gå de likväl till sitt framträdande och sina 
psykologiska yttringar så i varandra, att man funnit nödigt till- 
gripa tanken på veniala synder, som skulle varit mortala med 
hänsyn till de subjektiva omständigheterna därvid, men nu på grund 
av sin yttre betydelselöshet äro att anse såsom veniala. Det är 
vad som i senare tid blivit kallat teorin om >parvitas materiae?. 
Så är tjuvnad en mortal synd; men det stulna föremålet kan vara 
så ringa och obetydligt, att stölden därav ej kan värderas högre 
än som venial synd. Var gränslinjen uppåt går, är en sak, som 
varit föremål för en ändlös debatt bland de katolska moralisterna. 
Under medeltiden äro endast ansatser i verkligt lax riktning för- 
handen. Thomas ab Aquino och de kasuistiska summorna under 
medeltiden fasthålla ännu t. ex. vid den strängare satsen, att stöld 
är mortal synd oberoende av det stulna föremålets storlek." Men 
metoden fortskrider med inre följdriktighet mot de konsekvenser, 
som senare dragits. 

Vad i övrigt syndernas inbördes förhållande beträffar, anses 
sådana synder såsom svårare, som direkt betyda ett bortvändande 
från Gud, lättare däremot de som blott strida emot förnuftets 
anvisningar. Till de senare höra sinnlighetssynderna, som närmast 
beteckna en bristande underdånighet under det naturgivna förnuftet 
och först indirekt verka bortvändande från Gud. 

Men ej blott syndens objektiva art och dess subjektiva bak- 
grund hos den felande öva inflytande på bedömandet av den- 
sammas grad. Vi sågo, huru Thomas angav den >skada>, som 
därigenom åsamkas, såsom en tredje synpunkt, som vid värderingen 
spelar in. Så kunna rent yttre omständigheter, över vilka den 
syndande intet förmår, flytta synden från en grad till en annan, 
förvärra eller förringa den förbrytelse, som därmed är förenad. 
Detta har hos senare moralister givit upphov till oändliga spets- 


t Thomas ab ÅA. 2—2 q 65 a 6 a 3; Astesanus, Summae lib. I lit 33, a 3, 
q 2; Summa Pisanella: Furtum, $ 3. 
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fundigheter, ägnade att neddraga syndmedvetandet inom det rela- 
tivas sfär.” 

Överväger man konsekvenserna av hela denna frågeställning 
med avseende på synden, tar man i betraktande alla dessa tallösa 
distinktioner och graderingsnormer, som den allt ymnigare florerande 
kasuistiken efterhand hopat åt sig, så måste man få ett bekläm- 
mande intryck av att syndfrågan mer och mer blivit en lekboll i 
händerna på kasuistiska experter och att den på ödesdigert sätt 
lösts från sitt omedelbara sammanhang med den religiösa be- 
traktelsen. Den absoluta dom, som drabbar synden från strängt 
religiös synpunkt, har upplösts i en relativism, som laborerar med 
rent inomvärldsliga synpunkter och med nödvändighet måste verka 
destruktiv på skuldkänslans renhet och djup. Dennas förorening 
är en nödvändig följd, när det i och för sig berättigade etiskt- 
humana intresset för syndens grader får undanskymma den religiösa 
synpunkten. Det faktum, att laxare kasuister i yngre tid ursäktat 
och bortförklarat även de uppenbaraste synder, låter sig endast 
förklara utifrån denna antropocentriskt relativa grundsyn, som redan 
i medeltiden så starkt dominerade uppfattningen. 

Ju mera man på detta sätt rationaliserade och antropomorfiserade 
tankarna om synden och dess bedömande, desto omöjligare fram- 
stod det faktiskt för en djupgående betraktelse att antaga full 
identitet mellan den gudomliga och den mänskliga värderingen av 
synden. Ännu Thomas levde i den optimistiska föreställningen 
om en i förnuftet ursprungligt inneboende lex naturae, som över- 
ensstämde med Guds lag och vartill blott behövde genom addition 
fogas ett kvantum genom uppenbarelse mottagna etiska föreskrifter, 
vilkas uppfyllelse möjliggjordes genom kyrkans sakramentala nåd. 
Men nominalisterna drogo den logiskt oundkomliga konsekvensen 
av den princip, som låg till grund för syndmedvetandet under bot- 
institutionens inflytande: kyrkans hela kasuistiska system är icke utan 


t Så anser t. ex. Pierre de la Palu försäljning av sådana saker som tärningar, 
prydnader m. m. såsom mortal eller venial synd eller såsom helt oskyldigt alltefter 
det bruk, som göres av dessa ting. S:t Antonio säger, att om man av ren prat- 
sjuka avslöjar andras fel är det en venial synd, intill dess de dåliga följderna därav 
uppenbara sig, då den förvandlas till mortal. Ett vanligt exempel härpå hos 
moralisterna är stölden av en nål hos en skräddare. Ehuru en dylik handling enligt 
parvitas-principen är en venial synd, blir den dock mortal, om nålen råkar vara 
nödvändig för ägaren för arbetets fullbordan (jfr LEA, a. a. II s. 247). Härmed är 
alltså den faktor angiven, som från evighetssynpunkt har den oändliga betydelse, att 
den utgör skiljegränsen mellan frälsning och förtappelse. 
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vidare uttryck för det bedömande, som gäller inför Gud (in foro 
Dei), utan för en inomvärdslig uppskattning av människans handlande 
(in foro ecclesiae). Det går en skarp gräns, som vi aldrig kunna 
överskrida, mellan det naturliga och det övernaturliga. Guds vilja 
är i grunden oåtkomlig för alla rationella överväganden. Att vilja 
med hjälp av förnuftet framdeducera en det rättas översta princip, 
som skulle vara normerande för den gudomliga viljan, är fåfäng 
möda. Från denna principiella skepsis, som djupast sett utgår 
från känslan för gudsförhållandet såsom en ideell relation mellan 
Gud och människa, faller man emellertid tillbaka på den faktiska 
ordning, som gäller i kyrkan och som uppfattas såsom av Gud 
inrättad och av honom ordnad på grund av ett godtyckligt vilje- 
beslut, som kräver efterrättelse från vår sida. Så formulerar man 
i anslutning härtill tesen om det rätta såsom rätt ej på grund av 
sin överensstämmelse med någon rationell etisk princip utan därför 
att Gud så fastställt. Härav följer ock, att synden på samma 
sätt är att fatta såsom brott emot den av Gud i positiva lagbud 
givna ordningen. Enligt Thomas uttryckte sig Guds sedliga god- 
kännande av människan genom inneboendet i själen av en real 
kvalitet, som var en verkan av nåden, medan Guds misshag var 
identiskt med upphävandet av denna inneboende naturbeskaffenhet. 
Även Thomas nekade dock möjligheten att vinna exakt kunskap om 
existensen av denna habitus och därmed ock om den absoluta över- 
ensstämmelsen mellan vårt och Guds bedömande av gott och ont. 
Duns och nominalisterna blott drogo konsekvenserna av detta 
irrationella moment i den tomistiska åskådningen och genomförde 
följdriktigt en dubbel betraktelse av absolut irrationalism å e. s. och 
renodlad rationalism (moralism) å a. s. Förbindelsen mellan de 
båda aspekterna åvägabragtes genom idén om Guds arbiträra vilje- 
beslut såsom grunden för den kyrkliga institutionen med dess ratio- 
nella normer och positiva regler. I denna allt klarare framträdande 
brottning mellan de rationella och de irrationella momenten i den 
teoretiska åskådningen .ha vi att se bakgrunden till den relativism 
och rationalistiska moralism, som mot slutet av medeltiden med 
ökad styrka gör sig gällande inom det kristna syndmedve- 
tandet. 

Nominalisterna nekade principiellt att knyta varesig förtjänst 
eller synd till förefintligheten eller frånvaron i själen av någon- 
somhelst real kvalitet. Här var blott fråga om ideella relationer. 
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Utifrån denna ideella uppskattning av synden hävda så nominalisterna 
konsekvent, att inför Gud ingen skillnad mellan mortal och venial 
synd är tillfinnandes. Synden har ö. h. inga grader, försåvitt den 
existerar endast såsom en relation till Guds outgrundliga acceptatio. 
Att man kan skilja mellan real och venial synd, beror endast på 
den positiva ordning, som Gud insatt med avseende på frälsningen 
i och genom den kyrkliga anstalten. 

Men härmed upprepar sig ock vad vi tidigare beträffande den 
nominalistiska kritiken i allmänhet iakttagit. Den hade ej den 
genomträngande religiösa kraft, som hade krävts för att den skulle 
medföra verkliga konsekvenser i fråga om det praktiska fromhets- 
livet. Dess patos var mera av abstrakt-teoretisk än religiös-reforma- 
torisk art. Därför legaliserade man trots sin principiella kriticism 
i sista hand åter den traditionella distinktionen mellan mortal och 
venial synd under den motivering, att Gud så »ordnat> med hän- 
syn till kyrkans disciplinära funktioner. Här var alltså avgörandet 
över syndens inre karaktär ännu mera än förut undandraget det 
individuella självbedömandet och lagt i händerna på kyrkans med 
gudomlig auktoritet beklädda organ. Så skulle den verkligt religiöst 
motiverade och personligt upplevda skuldkänslan få en allt trängre 
basis, ja, hotas med upplösning ända från grunden. Trots allt och 
ehuru den i praktiken övergavs, är dock tanken, att ingen synd i 
och för sig är förlåtlig annat än genom sin relation till Guds accep- 
tatio, av högsta vikt såsom resultat av fördjupad religiös kritik och 
såsom uttryck för kyrkolärans inre självupplösning. Såtillvida har 
den ock med hänsyn till reformationen varit betydelsefull och har 
direkt befrämjat Luthers lösslitande från det medeltida systemet. 
Men då acceptationstanken hos nominalisterna saknade den fasta 
förankring i en konkret religiös uppenbarelse, som för Luther möjlig- 
gjorde identifikation av acceptatio och misericordia, kunde den ej 
här bilda utgångspunkten för ett nytt självbedömande. Man in- 
sköt i stället i dess ram kyrkans positiva, auktoritativt givna system 
av moraliska och kultiska föreskrifter. Härefter kom synd- och 
nådemedvetandet att i första hand regleras, ej efter den personliga 
ställningen till Guds nådeuppenbarelse. Syndaförlåtelsen knöts på 
ett falskt sätt till fastställda prestationer i st. f. till trons omfattande 
av den gudomliga nåden. Därför stod tanken på mortala och 
veniala synder såsom tvenne objektivt åtskilda kategorier av mänsk- 
ligt handlande alltfort fast även för nominalismen. Först Luther 
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med sin nya, på en gång personligt och objektivt orienterade 
trosprincip skulle genombryta den ännu kvarstående fördämningen. 


I föregående kapitel är närmare klarlagt, hurusom införandet 
av den obligatoriska privatbikten betydde en genomgripande om- 
reglering av gränsen mellan mortal och venial synd: mycket av 
det som tidigare hänförts till den spontana hjärteboten inför Gud 
underställdes nu kyrkans omedelbara kontroll och fastkedjades vid 
den ' muntliga bekännelsens tvång. Att härigenom ett visst etiskt 
allvar skulle förmedlas till folkskikt, som voro i behov av moralisk 
disciplinering, lider intet tvivel. Häri ligger också den obliga- 
toriska biktens stora betydelse. Men det kunde ej på grund av 
den övervikt, som den etisk-pedagogiska synpunkten i detta sam- 
manhang fick, undvikas, att den religiösa innerligheten skulle komma 
i ett beträngt läge och få svårt att göra sig fullt gällande. Huru 
mycket man än sökte inskärpa nödvändigheten av själva sinne- 
lagets religiösa bestämdhet och ångerns karaktär av en inre pro- 
cess i hjärtat, så upprepades dock, nu blott i större skala, vad vi 
förut i den efterapostoliska tiden iakttagit angående relationen 
mellan yttre prestation och sinnelag. I samma mån som man med 
styrka trädde in för det obligatoriska i vissa yttre fromma övnin- 
gar och därvid band det inre hjärteförhållandet, skulle i den 
populära praxis vikten av det senare fördunklas och bli osäker. 
Även om man ingalunda glömt och för fromhetens fullkomning 
med eftertryck hävdade ångern både såsom psykologisk affekt och 
såsom ett bestämt yttre förhållande, så trängde sig med inre nöd- 
vändighet den senare synpunkten starkt i förgrunden, när man 
övergick till den folkliga fromhetens område. Det determine- 
rade begreppet skaffade sig rum på bekostnad av det vidare. 
Därom avlades ett tydligt vittnesbörd genom den spänning vi ovan 
iakttogo inom botläran, mellan tanken på boten såsom sakrament 
(öronbikt och avlösning) och boten såsom etisk-religiös process 
av innerlighetskaraktär (boten såsom »dygd>). Samma sak upp- 
repas nu med avseende på den synd, som tillhör det egentligt 
kristna livet. Den allt starkare påträngande institutionella regle- 
ringen av fromheten kunde ej undgå att i mekaniserande riktning 
påverka även det som under namn av >»de troendes bot> (poenitentia 
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fidelium) alltsedan tillbakaträdandet av den gammalkristna rigoris- 
men spelat en framträdande roll i den kristna praxis. 

Redan det faktum är vid denna utveckling av största bety- 
delse, att nu en så stor procent av det som tidigare varit en sak 
allenast mellan människan och Gud överflyttas till den obligatoriska 
biktens speciella domän. Det var en psykologisk nödvändighet, 
att när en ny stor kategori av synder (tanke- och hjärtesynderna) 
utsöndrades och lades under den biktförvaltande prästens dom- 
värjo, det som ännu lämnades kvar skulle komma att i högre grad 
än tidigare framstå såsom något relativt ofarligt och ursäktligt. 
Här inträdde en liknande effekt, som — utan jämförelse i övrigt 
— när fornkyrkan i sammanhang med sin rigoristiska teori sökte 
förverkliga sitt anspråk på helighet genom att fastställa vissa syn- 
der såsom omöjliggörande bot: de synder som föllo utanför »döds- 
syndernas? snävt begränsade ram kommo härvid i ödesdiger ut- 
sträckning att hemfalla under ett laxt bedömande. 

I sammanhang med denna vändning av botuppfattningen kan 
också ett försvagande av det allvar tydligt iakttagas, varmed man 
tidigare i den offentliga förkunnelsen inskärpt den verkliga hjärte- 
botens vikt och betydelse. Ännu i den för den medeltida bottan- 
kens utveckling så betydelsefulla pseudoaugustinska skriften De 
vera et falsa poenitentia (från 1000-talet) talas med eftertryck om 
nödvändigheten av en permanent botstämning i anslutning till de 
dagliga synderna i det kristna livet." Vad det efter den obliga- 
toriska privatbiktens segrande framträngande framför allt kom an 
på, var att driva människorna flitigt och lydigt till bikt inför 
prästen. Sedan förlitade man sig på själasörjarens kloka reglering 
av det individuella fromhetslivet och de möjligheter, som däri- 
genom skapades för inskärpande av botens djupare syftning. I 
praktiken skulle dock detta visa sig identiskt med en mekanisering 
av det individuella fromhetslivet och en inskränkning av den fria 
hjärtebotens gamla plats. 

Se vi närmare på medeltidsteologernas åsikt om de lätta 
synderna, så växla tankarna i detalj ganska mycket, helst som 
teorin därom först under denna epok får sin egentliga utform- 
ning. Den viktigaste nyheten, vilken ock så småningom vann all- 
män tillslutning och som omsider genom Tridentkonciliet fick ka- 


' Quid restat nobis nisi semper dolere in vita? Ubi enim dolor finitur, defi- 
cit poenitentia; si vero poenitentia finitur, quid relinquitur de venia? (c. 3). 
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raktär av officiell kyrkolära, var Gregorius den stores tanke, att 
de lätta synderna, ehuru de ej inverka på den troendes rätt till 
himmelen, dock måste avtjänas genom lidanden i skärselden, av- 
passade efter resp. synders storlek, så framt de ej förut under jorde- 
livet blivit sonade och förlåtna. Denna tanke hade ju redan hos 
Augustinus i osäker formulering skymtat, men först genom Gregorii 
auktoritet vann den verkligt fäste i medeltiden." Härmed hade en 
avgränsning av de veniala synderna från de mortala med hänsyn 
till varderas effekt vunnits. Genom att sätta de veniala synderna i 
relation till skärselden hade den katolska kyrkan fått i sin hand 
ett utomordentligt maktmedel, som var liksom enkom skapat för 
hela det kristna livets indragande under kyrklig reglering och kon- 
troll. Härmed endast byggdes vidare på den grund, som lagts genom 
bindandet av de svåra synderna vid prästens absolverande funktion. 
Via avlatstanken kom nämligen det kyrkliga ämbetet att i vid- 
sträcktare omfattning förfoga över befrielsen även från det dagliga 
livets synder. Det skulle dock visa sig, att ehuru man genom 
skärseldslärans sammanknytning med de veniala synderna menade 
sig ha skapat en garanti mot sedlig laxhet, på denna väg en reli- 
giös ytlighet banade sig väg, som från grunden hotade även det 
etiska allvaret i fromheten. 

Länge var man ifråga om de veniala synderna tveksam, huru- 
vida de skulle vara föremål för bikt inför själasörjaren på samma 
sätt som de mortala. Den med hänsyn till den privata bikten så 
betydelsefulla praxis inom klostren förde ju närmast till krav på 
likhet i detta avseende. Också möta vi från tiden för biktbotens 
första framträngande rent generella maningar att bikta all synd. 
Hos Hugo av S:t Victor göres dock gällande, att bikt för de 
lättare synderna lämpligen bör ske inför kristna bröder, varvid 
de bliva förlåtna genom inbördes böner.” Petrus Lombardus för- 


t Full tillslutning vann uppenbarligen Gregorii sammanställning av de veniala 
synderna med skärseldskvalen först ganska sent. Ännu så sent som 1317 talar Aste- 
sanus om sonandet av veniala synder i skärselden blott och bart såsom den vanliga, 
säkrare och sannare meningen. (Astesani Summae lib. V, tit. 4, art 2 q 7; jfr LEA 
a. a. II s. 265). Huru synderna kunna förlåtas i skärselden, är ännu i dag ett om- 
stritt problem. LEA anför en senare teolog, som uppräknar ända till åtta olika för- 
sök att lösa frågan. Henriques utvecklar t. ex. (Summae Theol. Moral., 1. 5, c. 20) huru 
själen vid inträdet i skärselden samlar all sin styrka i en akt av glödande kärlek 
och att härigenom de veniala synderna förlåtas med hänsyn till sin culpa, medan 
däremot deras straff (poena) förbliver i och för avtjänande genom skärseldskvalen. 

” Hugo, De Sacramentis 1. 2 p. 14 c. 1. 
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menar, att de böra biktas på samma sätt som de mortala." Lateran- 
konciliet år 1215, varigenom obligatorisk bikt minst en gång årli- 
gen fastställdes, uttryckte sig ej tydligt om huruvida de lättare 
synderna skulle vara inneslutna i bikten. Och det sätt, varpå 
Alexander Halesius diskuterar denna punkt, visar, att någon stad- 
gad praxis ännu ej var tillfinnandes. Men han avgör saken där- 
hän, att de veniala synderna ej äro inneslutna i Lateranpåbudet 
och alltså ej behöva biktas; de förlåtas genom ånger och >»på 
många andra sätt.» Dock är bikt av desamma tjänlig såsom skydd 
emot mortal synd och för själens rening.” Thomas ab Aquino 
likasom Bonaventura överensstämmer med Alexander däri, att bikt 
inför prästen ej är nödvändig, men väl nyttig och tillrådlig. Och 
Thomas talar i anslutning till Hugo om bekännandet inför lekmän 
såsom en acceptabel biktform med avseende på dessa synder? 
Med undantag för rekommendationen av lekmannabikt, som var 
dömd att försvinna i jämnbredd med de kyrkliga maktintressenas 
starkare betoning, skulle högskolastikens så formulerade tankar bli 
normerande för framtida kyrklig praxis och lära. De veniala synderna 
behövde ej biktas på samma sätt som de mortala, d. v. s. genom 
uppräknande av varje särskild synd; helt uteslutas borde de lik- 
väl ej från syndabekännelsen, utan de skulle biktas i klump (in 
generali) genom ett allmänt erkännande av att man på många- 
handa sätt försyndat sig. Ehuru under allt detta — i likhet med 
vad fallet är inom den nuvarande kyrkoläran — medgives, att spe- 
cifierad bikt är nyttig och berömvärd och ehuru man från olika 
tider möter anvisningar med avseende på bikt av veniala synder både 
för biktfäder och biktbarn, är det likväl ej ovanligt att påträffa 
varningar till prästerna att alltför mycket uppmuntra bikt av de- 
samma, uppenbarligen i syfte att förhindra överdriven självreflexion 
och skrupulositet. Tridentkonciliet, försiktigt sammanfattande gängse 
kyrkliga meningar, konstaterar ock helt generellt, att veniala syn- 
der icke behöva bekännas, ehuru det är gagneligt att så göra och 
kätterskt att förneka, att de må kunna bekännas.' 

t In IV 1. Sent. d. 16 $ 4. 

? Alex. HAL. Summa P4 q 18 m4a2$45. 

3 Thomas Summae suppl. q 8 a 3; Bonav. in IV 1. sent. d 17 P2 a q I. 

4 C. Trid. Sess. 14: De poenit. cap. 5, can. 7. 

Ett karaktäristiskt utslag av den osäkerhet, som häftade vid avgränsningen av 
de veniala synderna från de mortala, är den komplicerade fråga, som i samband 


med bikten inställde sig: huruvida >»de tvivelaktiga synderna» skola bekännas 
eller ej. Av dessa kände man tre kategorier: a) sådana som äro tvivelaktiga med 
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Det står alltså med avseende på de lätta synderna fast, att 
det ej i första hand är genom boten såsom sakrament, som de bliva 
förlåtna. Att emellertid en bot av något slag är av nöden, däri 
överensstämmer man med den gamla kyrkan. De innebära ju 
dock en viss störning i förhållandet till Gud, ej så att detta helt 
upphäves, men så att människan därigenom blir trögare i kärlek 
och tro. Den medeltida kyrkopraxis har reserverat den >fullkom- 
ligare boten? för dödssynderna, men den har från fornkyrkan 
övertagit och på betydelsefullt sätt utbyggt de olika soningsmedel, 
som där gällde för den lätta synden: böner, fasta, allmosor. Det 
är just dessa botverk, som t. ex. hos Petrus Lombardus angivas 
såsom verksamma till förlåtelse, dock att ännu hos honom starkt 
framhålles ångerns (contritio) nödvändighet såsom förutsättning för 
de yttre botverkens effekt." Mot den roll, som sålunda här ges 
åt den enkla hjärteångern, svarar, när Lombarden på ett annat 
ställe” i anslutning till tidigare medeltida tankegång talar om den 
allmänna bekännelsen vid gudstjänsten såsom tillräcklig för förlå- 
telse av de veniala synderna. 

Snart nog möta vi emellertid i den följande utvecklingen de 
tydligaste vittnesbörd om en tilltagande mekanisering av den bot, 
som krävdes för det kristna livets synder, något som ej minst stod 
i samband med en alltmer magiskt fattad nådetanke. Ett med 
hänsyn härtill klassiskt dokument från tiden för sakramentsteorins 
definitiva utformning, äga vi i den berömda samlingen av påvliga 
dekretaler, den s. k Gregoriana (efter Gregorius IX), som år 1234 
verkställdes av den spanske dominikanermunken Raimund av Penna- 
forte. Här angivas icke mindre än sex olika sätt att bli den lätta 
synden kvitt: eucharistin, vigt vatten, allmosegivande, bön, särskilt 
Pater noster, den vanliga syndabekännelsen vid mässan samt den 
prästerliga benediktionen. Upptagandet av benediktioner och vigt 
vatten stå här såsom karaktäristiska tillskott från en påträngande 
hänsyn till om de äro mortala eller veniala; b) sådana, om vilka poenitenten icke 
är säker på, om han begått dem eller ej; c) sådana, som han vet, att han gjort, men 
ej bestämt erinrar sig, om han bekänt. Med avseende på den första klassen häv- 
dade medeltidsteologerna så gott som utan undantag, att de skulle bekännas och att 
det var mortal synd att underlåta detta, med avseende på de båda andra, att det var 
säkrast att bekänna, resp. förnya en eventuell tidigare bekännelse. Nyare tidens 
probabilism har särskilt beträffande den första kategorien gjort sig till tolk för den laxare 
teorin, att sådan synd ej behöver biktas. Detta har alltsedan Liguori varit vedertagen 
doktrin bland såväl probabilister som equiprobabilister. (Jfr härtill LEA, a.a. IIsid. 275 ff.) 


1 Sent. 1. 4 d 16 4 4. 
? Ib. d 21 NS. 
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vulgär fromhetspraxis. Lea" säger detta vara det tidigaste ställe, 
där han påträffat vigvattnet såsom medel mot venial synd. När 
det förut omnämnes — säsom i en sakramentsordning från 7:de 
eller 8:de århundradet — har det intet sammanhang med synden 
såsom sådan, utan tänkes såsom led i exorcismer och benediktioner 
verka bortdrivande av demoner och onda andar. Det är härvid 
fråga om överflyttande av en hednisk lustrationsrit från gamla Rom, 
varest man före inträdandet i ett tempel plägade bestänka sig med 
på särskilt sätt vigt vatten.” 

För att få en bild av högskolastikens teori ifråga om de 
veniala syndernas förlåtelse stanna vi något utförligare vid den 
framställning härav, som ges av Thomas ab Aquino, vilken, 
byggande på den tidigare utvecklingen, tillika lämnar en god in- 
blick i samtida fromhetspraxis. Huru lättvindigt man uppenbar- 
ligen understundom varit böjd att bedöma den veniala synden 
framgår därav, att Thomas direkt polemiserar mot tanken, att 
blotta förefintligheten av en synden motsatt princip i själen — 
nämligen kärlekens habitus eller den habituella beskaffenhet, som 
verkats av boten för dödssynden — skulle vara nog för att neu- 
tralisera de små synderna.? Här är enligt Thomas fråga om 
en störning i detta habituella tillstånd, som på något sätt måste 
bringas till rätta. Men å a. s. kräves ej ånger i samma effektiva 
mening som vid dödssynder. Varje venial synd behöver ej göras 
till föremål för särskild ånger, för actualis contritio. Vad som 
fordras ligger s. a. s. mitt emellan den specificerade ångern och 
en tro, som alldeles bortser från de dagliga syndernas faktum. 
Det är vad skolastikerna benämna >ett visst virtuellt misshag 
vid synden». Här fordras ej såsom vid dödssynd att människan 
föresätter sig att helt avstå från desammas vidare övning; det 
vore förmätenhet i betraktande av den mänskliga svagheten, som 


! LEA, a. a. II, s. 266. 

2? Detta bruk skall enligt Olimpio Ricci (De' Giubilei universali p. 25, Roma 
1675) ha kristnats redan under påven Alexander I (108—116). Senare teologer för- 
handla ofta utförligt om aqua benedicta och villkoren för dess verkan. Såsom sär- 
skild regel för bibehållande av vattnets sonande kraft gäller, att det väl får utspädas 
med vanligt vatten, men att detta ej får ske till större kvantitet än det som för varje 
gång förut finnes. Eljest skulle ju — det är ett omtyckt » bevis» för denna tes — hela 
den stora oceanen, som så ofta bestänkes med vigt vatten, vara alltigenom helig 
(Jfr LEA, a. a. II s. 266 f. anm.). 

3 Summa 3 q 87 a 1: Non tamen sufficit habitualis displicentia, quae ha- 
betur per habitum charitatis vel poenitentiae virtutis, quia sic charitas non compa- 
teretur peccatum veniale. 
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gör dylika föresatser fåfänga; hon måste nöja sig med att arbeta 
emot somliga (singula) och hon »bör föresätta sig att medverka 
till en inskränkning av de veniala synderna.>” Så skall män- 
niskan skicka sig att gradvis nalkas fullkomligheten, vilken ej kan 
omedelbart krävas av henne, blott skall sväva framför henne som 
målet för hennes ansträngning. Den >quaedam virtualis displicentia?, 
varom Thomas talar, måste till skillnad från ett blott habituellt 
tillstånd innesluta en bestämd verksamhet från människans sida. Och 
denna kommer till stånd, >»när någon nalkas Gud eller de gu- 
domliga tingen (res divinas) med så stark kärlek, att däri innebäres, 
att han skulle hysa misshag vid allt, som trädde i hans väg och 
ville hindra honom i hans rörelse hän emot Gud, och att det skulle 
smärta honom att hava fallit i en bestämd synd.>” Den ifråga- 
varande kärleksakten behöver däremot ej betyda, att man >i 
verkligheten hyser ett sådant misshag> vid synden. Vad Thomas 
här påyrkar, kan ju synas klinga i viss mån evangeliskt, försåvitt 
som vårt gudsförhållande ej alltid kan vara bestämt av sorg över 
konkreta synder, utan i vid utsträckning måste uttrycka sig såsom 
ett mera allmänt motsatsförhållande till synden. Men hans tanke- 
gång blir betänklig framför allt på grund av den betoning, som 
den mänskliga självverksamheten i detta sammanbang får. När 
saken får den vändningen, att vi ej behöva sörja över de enskilda 
synderna i det kristna livet, utan kunna nöja oss med en allmänt 
ångerbetonad religiös stämning, så ligger den etiska laxheten för 
dörren. Och ännu farligare framstår tankegången ifråga, när vi 
närmare göra klart för oss, vad Thomas i detta stycke godtager 
såsom utslag av den kärlek, som >virtualiter> tänkes innesluta 
ånger över de veniala synderna. Det är att observera, att Thomas 
i det anförda citatet lät kärleken uttrycka sig icke allenast såsom 
inriktning på Gud utan också på »de gudomliga tingen.> I en senare 
artikel av den quaestio, som sysslar med denna sak, ingår Thomas 
närmare på vad härvid kan erkännas såsom tillräckligt. Naturligt- 
vis räknas dit först och främst sakramenten, framför allt nattvarden 
och sista smörjelsen, vilka direkt avse just de veniala synderna, 
men dessutom samtliga nya förbundets sakrament, som ju alla 
tänkas medföra nådens ingjutande. Vidare och för det andra är här- 
vid fråga om sådana handlingar, vari uttryckligen (explicite) hänsyn 


tib. ad I. 
? Thomas, S. 3 q 87 a I. 
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är tagen just till de veniala synderna; och härvid nämnas: den 
allmänna bekännelsen (genalis confessio) vid gudstjänsten eller 
vid bikten, att slå sig för sitt bröst (tunsio pectoris) samt Herrens 
bön. För det tredje nämner Thomas handlingar, som äro för- 
enade med någon känsla av vördnad (cum aliquo motu reverentiae) 
gentemot Gud eller de gudomliga tingen, och såsom exempel 
härpå följande: biskoplig välsignelse, bestänkelse med vigt vatten, 
varje sakramental smörjelse, bedjande i en vigd kyrka >»och annat 
av samma slag> (3 q 87 a 3). Thomas tillägger, att genom alla 
dessa ting borttagas de veniala synderna med hänsyn till sin skuld 
(culpa), men däremot äro ej alla verkningskraftiga nog att borttaga 
hela straffet (poena). I annat fall skulle t. ex. en som bestänkte 
sig med vigvatten genast kunna fara till bimlen. Straffet försvinner 
endast i proportion till måttet av den kärlek, som därmed varit 
förenad; och denna kan understundom vara större, understundom 
mindre. Detta betyder det ohöljda införandet av den kvantitativa 
synpunkten. Ju mera påkostande den prestation är, som människan 
påtager sig, desto verkningskraftigare framstår den också till skärs- 
eldsstraffens minskning. Härmed äro vi framme vid hela den skala 
av olika högt värderade avlatsgärningar, som den katolska kyrkan 
tillämpar i sammanhang med de veniala syndernas soning. 

Det ligger alltså i öppen dag, att den vulgära fromheten till- 
skansat sig ett brett utrymme t. o. m. inom ramen för den allvarliga 
teologiska behandlingen av poenitentia fidelium. Genom tanken på 
den sonande kraften av varje kärleksverk, även om detta ej är förenat 
med uttrycklig ånger utan blott >implicite> tänkes rymma sådan, 
och framför allt genom värderingen av rent rituella handlingar utan 
samband med verklig botstämning har faktiskt »de troendes bot? 
neddragits på ett plan, där det hotar att helt tömmas på innehåll. 
Vittnesbörd om att de formuleringar vi sålunda vid tiden för 
högskolastiken mött under den kommande epoken skulle förbliva i 
kraft ha vi i stor talrikhet." Det är ju ett faktum, att den me- 
kaniska frälsningsuppfattningen framemot medeltidens slut mäktigt 
tillväxte och utbredde sig vid sidan av de djupare strömningar, 
som då rörde sig i tiden. Gabriel Biel” sammanfattar den kyrkliga 
ståndpunkten med avseende på de veniala syndernas sonande i föl- 
jande, uppenbarligen allmänt kända minnesvers: 


" Jfr t. ex. A. V. MÖLLER, a. a., s. 235 ff. 
” In. Sent. IV d 16 q 5 dub. 3. 
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Orans, tinctus, edens, confessus, dans, benedicens. 


Biel utlägger densamma såsom syftande på följande soningsmedel: 
bön, vigvatten, nattvarden, sakramental eller >allmän» bikt, allmosor 
och biskoplig välsignelse. Betecknande är det tillägg Biel härtill fogar 
att under kategorien bön inneslutes också seden att slå sig för sitt 
bröst (sub oratione includitur tonsio pectoris). Också ger han 
endast uttryck åt den gängse läran om de goda verkens betydelse 
för förlåtelse av venial synd, då han på annat ställe (IV d 16 q 5) 
säger: Non solum per actum displicentiae, sed per omnem actum 
meritorium veniale peccatum remittitur: maxime dum ad ejus 
remissionem ordinatur. De förtjänstfulla gärningarna hava alltså 
redan i och för sig sonande kraft, men framför allt då de förrättas 
med speciell tanke på den veniala synden. En annan liknande 
minnesvers som den Biel anför finnes införd i den bekanta kasuist- 
kodexen Summa Pisanella och lyder: 


Confiteor, tundo, conspergor, conteror, Oro, 
signor, edo, dono, per haec venialia pono.' 


Här är korstecknet tillfogat såsom nytt moment vid sidan av 
de andra. 

Redan under medeltiden möta vi i detta sammanhang ett ut- 
tryck, som för värdebestämningen av hithörande handlingar i se- 
nare katolsk läroframställning skulle få den allra största betydelse 
såsom terminus technicus: nämligen uttrycket >»intentio ecclesiae?. 
De prestationer, som för vinnande av avlat utföras, behöva ej 
förrättas under >»aktuell>, personlig åtanke av det ändamål, de 
skola tjäna; det skulle vara en orimlighet att begära, att någon 
t. ex. under en långväga vallfart eller vid läsningen av de talrika 
avlatsbönerna skulle på detta sätt hålla sitt sinne samlat. Att så 
göra är visserligen idealet, men kyrkan sätter ej i allmänhet sina 
anspråk så högt. Det räcker visserligen ej med det blotta för- 
rättandet av handlingarna ifråga under vad som kallas >habituell? 
uppmärksamhet, m. a. o. i en avsikt som ej på något sätt blivit 
aktualiserad för medvetandet. Men man nöjer sig med kravet, att 
människan i samband med varje övning i avlatssyfte uttryckligen 
fattar föresatsen att förrätta densamma i det syfte som kyrkan 
därmed förbinder (sub intentione ecclesiae). De ifrågavarande 


tS. Pis.: Peccatum 3 $ 7. 
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handlingarna bli då verkningskraftiga genom kyrkans förmedling. 
Vilken torftig rest av personlig betoning möter ej i detta! Kyrkan 
träder in för den enskilde, tänker och handlar för honom, han har 
blott att lydigt böja sig och fullgöra de av henne förordade eller 
ålagda satisfaktionerna." 

Läran om intentio, sådan den redan hos Thomas möter oss i 
klar formulering, är en typisk produkt av vad som blivit kallat 
katolicismens >»Stufenlehre>. Man graderar sina anspråk alltefter 
det som i ena eller andra fallet tänkes möjligt att realisera. Av 
den i det praktiska livets värv stående och vid kontemplativ sam- 
ling ovane lekmannen kan man ej fordra samma grad av uppmärk- 
samhet t. ex. vid läsningen av de föreskrivna bönerna som av den 
häruti särskilt tränade munken. Medan den >»aktuella uppmärk- 
samheten? är ett ideal för de speciellt fullkomliga, är en blott 
> virtuell uppmärksamhet? tillfyllest för de andra.” 

Så berättar t. ex. Gerson, huru han ofta måste trösta skrupu- 
lösa och samvetsömma biktbarn, som bekände sig ej kunna pres- 
tera ett fullt personligt deltagande vid sina böner, därmed, att ju 
ej heller kyrkan ställde sina anspråk så högt. I läran om attentio 
virtualis mena sig de katolska teologerna ha träffat »den rätta 
mitten» mellan en idealitet, som tillämpad på mängden måste 
framstå såsom överspänd, och en alltigenom opersonlig, mekanisk 


[SN 


" Grunden till att i den ovan citerade strofen just dessa verk nämnas angiver 
Biel sålunda: Quia illi modi incitant liberum arbitrium ad detestationem peccati, per 
quam efficacius remittitur. Tum etiam quia illa frequentius ex intentione agen- 
tis vel ecclesiae ordinantur ad remissionem venialis (1. c.). 

25. 2—2 q 83 a 13 uppkastar Thomas frågan: Utrum de necessitate orationis 
est, quod sit attenta. Härpå svarar han, att man kan kalla något nödvändigt på två 
sätt: 1) försåvitt man tänker på det tjänligaste sättet att vinna ett ändamål, i 
vilket fall aktuell uppmärksamhet vid bönen är av nöden; 2) försåvitt man kallar en 
sak nödvändig i den betydelsen, att därförutan den åsyftade verkan helt omöjliggöres, 
varvid den aktuella uppmärksamhet ej kan anses nödvändig. Bönens verkan är nu 
en trefaldig: a) att skaffa förtjänst, och därtill är uppmärksamhet ej nödig under 
hela bönen, utan »kraften av den första intentionen (vis primae intentio- 
nis), varigenom man skrider till att bedja, gör hela bönen förtjänst- 
full alldeles på samma sätt som vid övriga förtjänstfulla gärningar»; 
b) att verka bönhörelse, och även härvid är den blotta intentio tillfyllest; c) att 
skänka hugnad och tröst åt själen, och härför kräves en medveten uppmärksamhet. 
Även denna uppmärksamhet är emellertid av trefaldigt slag: 1) den som aktger 
på orden, att dessa ej må felaktigt framsägas, 2) den som aktger på ordens me- 
ning och innebörd, 3) den som har bönens mål, Gud, och vad man beder om i sikte. 
Vi se: anspråken på den personliga delaktigheten i bönen äro ej satta alltför högt. 
Det är också enligt vår skolastiker omöjligt för människan på grund av den natur- 
liga svagheten att »diu stare in alto.» Då t. o. m. de största helgonen överraskat 
sig med förströddhet under sina böner, är det omöjligt att av gemene man kräva en 
permanent uppmärksamhet därunder. 


21-— 23440. G. Ljunggren. 
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fromhet. Kravet ifråga innesluter ju dock det negativa momentet, 
att man skall vara mäktig av reaktion emot allt som eventuellt 
vill störa och avbryta det påbegynta företaget. Den katolska kom- 
promissetiken har här avsatt en av sina mest karaktäristiska pro- 
dukter. Medan munkarna skulle leva under så vitt möjligt ständig 
äatanke av sin syndfullhet och brist och såtillvida göra skäl för 
munkståndets benämning status poenitentiae, ansågs lekfolket kunna 
nöja sig med att i anslutning till de speciella botövningarna 
aktualisera tanken på sina dagliga synder. 

Huru djupt en dylik oevangelisk uppfattning av bönen trängt 
igenom, visar det förhållandet, attt. o. m. den religiösa innerlighetens 
mäktige förkunnare i den tyska mystiken, Tauler, kan rikta följande 
maning till de nunnor, inför vilka han predikade: >Auch sollt ihr, 
vielliebe Schwestern, eure vorgeschriebenen Zeiten, mit grosser 
Ehrfurcht singen oder lesen, mit hingekehrtem Gemit, soweit ihr 
irgend könnt. Doch wisset: Zur Beruhigung eures Gewissens 
ist es, was das Gebet anbetrifft, genug, dass man die Worte 
vollkommen spreche und wenn die Gedanken auch nicht dabei 
sind, so braucht man sie doch nicht noch einmal zu sprechen: so 
erfällt man seine Schuldigkeit wohl mit den Worten, voraus- 
gesetzt, dass der Mensch es nicht absichtlich tut oder etwas denkt, 
das den Worten entgegengesetzt ist» (a. a. II: 101). Sant är nu, 
att denna böneteori i klostren ej behövde leda eller i regel ledde 
till någon egentlig laxhet. Ty för klosterövningarna gällde bu- 
den alltid i sin största skärpning. Här torde de gjorda medgivan- 
dena mestadels ha varit ämnade att lugna de samvetsömma och 
förhindra skrupulös överspändhet. Att samma teori, omsatt i praxis 
ute i de stora blandade församlingarna, skulle få helt andra 
och vådliga konsekvenser är uppenbart. Visserligen gäller ifråga 
om samtliga avlatsprestationer, att de för att äga verksam kraft 
skola vara utförda i nådens stånd (in statu gratiae). Denna reser- 
vation skulle dock i samband med den allt slappare absolutionspraxis, 
som via attritiotanken banade sig väg, i vid utsträckning bli skä- 
ligen illusorisk. Läran om den ofullkomliga ångerns komplettering 
genom den yttre sakramentala akten för med inre nödvändighet 
över i en fromhet, där den personliga innerligheten och den upp- 
riktiga botstämningen äro ersatta av krass verkhelighet och tilltagande 
säkerhet gentemot samvetets anklagelser. 
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En egendomlig komplettering erhåller hos skolastikerna läran 
om poenitentia fidelium genom den roll, som därvid tanken på de 
tidigare synderna spela. Attritioidén kräver faktiskt såsom 
garanti mot ohejdad laxhet denna utbyggnad. De satisfaktoriska 
verken, vilkas fullgörande äro förutsättningen för en syndaförlåtelse 
i fullgiltig mening (plena remissio), måste enligt skolastici avteckna 
sig mot bakgrunden av en viss botstämning. De gamla synderna 
ha visserligen utplånats med hänsyn till sin skuld (quoad reatum 
culpae), men dröja ännu med vissa »kvarlevor> kvar i själen och 
fordra straff i någon form. »De som vända tillbaka (från bikten) 
efter en nyss begången synd» måste därför enligt Thomas" sätta 
de där fastställda satisfaktionerna under ångerns synvinkel. Men 
ej nog härmed: sorgen över den engång i rätt ordning ångrade 
och förlåtna synden får ej upphöra med satisfaktionernas regelrätta 
fullgörande. Man skiljer mellan en yttre och en inre ånger.” Den 
yttre ångern är knuten till de synliga tecken på syndasorg, som tillhöra 
contritio, men framför allt till bikten och thy åtföljande satisfak- 
tioner och är på grund härav begränsad till vissa tidsmoment. Den 
inre ångern däremot, som utspelar sig i hjärtat, har ingen tidsbe- 
gränsning, utan skall vara ända till livets slut.? En sådan sorg 
över de gamla synderna är nödvändig såsom hjälp att ej återfalla 
i desamma och såsom värn emot högmodet. 

Nu inställer sig emellertid den svåra frågan angående art och 
utsträckning av denna ständiga ånger över synden, som skall be- 
ledsaga det kristna livet. Härvid möta vi nu åter den karaktäris- 
tiska distinktionen mellan aktuell och blott habituell ånger (poeni- 
tentia secundum actum et secundum habitum).” En ständig, aktuell 
sorg över synden förklaras utan vidare vara en omöjlighet och därför 
ej heller plikt för oss; en habituell sorg kan däremot och skall 
även städse finnas hos människan. Vari består då denna perma- 
nent krävda, habituella sorg över synden? Närmast i det rent 


"SS. 3 q9 84 a 8. 

” Jfr Thomas S. 3 q 84 a 8: Interior quidem poenitentia est, qua quis dolet 
de peccato commisso, et talis poenitentia debet durare usque in finem vitae; semper 
enim debet homo displicere quod peccavit, si enim ei placeres peccasse, jam ex hoc 
ipso peccatum incurreret et fructum veniae perderet . . . Poenitentia vero exterior 
est, qua quis exteriora signa doloris ostendit, et verbo tenus sua peccata confitetur 
sacerdoti absolventi et juxta ejus arbitrium satisfacit: et talis poenitentia non oportet 
quod duret usque ad finem vitae, sed usque ad determinatum tempus, secundum 
mensuram peccati. 

3 Thomas S. 3 q 84 a 8. 

+ Thomas S. 3 q 84 a 9. 
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negativa, att människan aldrig gör något, som är i strid med 
botens tillstånd», så att den habitus, som konstituerar detta, skadas 
och upphäves. I »aktualitet? måste den latenta botstämningen 
övergå, först när någon gammal synd träder fram för minnet. Den 
skall då yttra sig såsom en viss känsla för det tadelvärda i den 
begångna synden och föresats att ej vidare hysa behag vid den- 
samma.” Ja, man kan understundom (så Biel) uttunna den ford- 
rade stämningen till att betyda den blotta icke-förhandenvaron av 
sådant välbehag, ej alltså ens en positiv motsättning däremot.” Man 
är angelägen om att kringgärda den ånger, som sålunda anbefalles, med 
restriktioner, som förhindra varje osunt övermått. Då sorgen så 
lätt för över i misströstan (desperatio), betonar man eftertryckligt, 
att den skall hålla den rätta mitten mellan förtvivlan och trygg 
säkerhet. Den skall enligt skolastisk terminologi vara >måttfull> 
(moderata poenitentia).?> Huru ofta skall nu en sådan stämning 
behärska själen? Så blir den naturliga fortsättningen av denna 
frågeställning. Gemenligen lyder svaret: aliquando, någon gång. 
Så Thomas, så Alexander Halesius, så Gerson.t Enligt Biel skall 
det ske, så ofta något minne av den gamla synden stiger upp i 
själen. Vanligen tänkes denna botstämning medvetet framkallad. 


' Thomas, 1. c. 

?” Jfr Biel In Sent. IIII d 14 q 3 a 3 dub. I och 2: Ad habitus poenitentiae 
conservationem homo semper tenetur post peccati remissionem. Patet quia semper 
tenetur homo non peccare, ergo semper habitum infusum poenitentiae post 
peccati remissionem in se habere. Detta är självklart, emedan denna habitus liksom 
kärlekens gcnom varje dödssynd går förlorad. Vidare heter det: non tenetur 
semper ad actum poenitentiae efficiendum vel elicitum conservandum. 
Positivt sammanfattar Biel sin mening så: Occurrente in memoria peccato ut 
Dei offensivo, voluntas tenetur circa illud elicere aliquem actum tanquam circa rem 
arduam et non vilipendendam et tenetur non elicere actum complacentiae ergo 
actum displicentiae. 

3 Ejus superfluitas est vitiosa, quia inducit in desperationem; — — et sic 
consolatio, de qua Apostolus loquitur, est moderativa tristitiae, non autem totaliter 
ablativa (ib. ad 3). S. 1—2 q 49 a 2 hävdar Thomas gagnet av en moderata tristi- 
tia för alla och under alla livets förhållanden, detta i synnerhet gentemot den >»sto- 
iska» villfarelsen härutinnan, som yrkar frihet från alla affekter. Även »den vise» 
måste sörja; han kan nämligen missbruka det goda han fått till kroppens bevarande. 
Vidare: han har alltid lätt synd. Slutligen: även om han ej för tillfället är behäftad 
med synd, så kan det hända, att han någon gång därtill gjort sig skyl- 
dig. Och däröver är det berömvärt att sörja, liksom ock över andras synd. 

4 Primo det oblivioni totum tempus suum praeteritum, ita ut non nimis con- 
tinue in specie recogitet de suis peccatis prius contritis atque confessis, sed sufficit 
ut quandoque per contritionem generalem sic dicat ore vel corde: Domine Deus 
meus confiteor tuae bonitati paternae quod usque in praesens male prohdolor perdidi 
tempus meum in peccatis et vanitatibus etc. (Gerson, De exerc. discretis devotorum 
simplicium $ 70 G.). 
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Och detta skall då — såsom Gerson t. ex. ofta utför — ske ej 
därigenom, att de gamla synderna en efter en genomgås i minnet, 
vilket särskilt vid sinnlighetssynder kunde medföra direkta faror, 
utan så att de i samlad flock (generaliter) få passera för med- 
vetandet och verka en allmän botstämning (contritio generalis). 
Av nöden är detta, i synnerhet när människan anfäktas av frestelse 
till högmod." Gerson säger, att han såsom medel att på lämpligt 
sätt erinra sig sina tidigare synder och vakta sig för nya förordar 
åt sina biktbarn att tvenne gånger om dagen, morgon och afton, 
läsa Pater noster och Ave Maria och härvid, om så lämpligen ske 
kan, kasta sig på jorden.” 

Vilka svåra frågor som kunna inställa sig i samband med en 
dylik reproduktion av den ursprungliga ångern, visa sådana kasu- 
istiska inkast som följande, vilket en Gerson med allt allvar löser. 
En man, som begått synd emot sjätte budet och härigenom 
skaffat sig en avkomma, vid vilken han är mycket fästad: huru 
skall han sörja över sin synd? Gerson svarar: Sörj över att den 
avkomma du har kommit till genom ett dylikt brott, men det är 
ej nödigt sörja över att du över huvud har avkomma? 


E. Ödmjukhet och kristlig fullkomlighet. 


Genom Augustinus hade ödmjukhets- och fullkomlighetsidealen 
fått en inbördes förknippning, som de genom hela medeltiden 
kommo att bevara. När Augustinus satte likhetstecken mellan den 
sant ödmjuke och den fullkomlige, så hade härmed ett korrelat- 
förhållande kommit till stånd, varest en modifikation i det ena be- 
greppet skulle komma att omedelbart avspegla sig i det andra. 
Vad som förde Augustinus till hans starka betoning av ödmjukhets- 
tanken var framför allt intresset att negera varje självtillräcklighet 
i det religiösa och att giva det etiska en alltigenom religiös orien- 
tering. Genom den nämnda identifikationen träffade han ock det 
moralistiska, enkannerligen stoiskt influerade fullkomlighetsidealet i 
dess livsnerv. Människans högsta mål, hennes yttersta fullkomlighet 
består ej av en samling heterogena >dygder>, utan i kärleken till 


" Quaest. quaedam 33 M. 
? De parv. ad Christum trahendis 35 F. 
3 De diversis tentationibus diaboli 70 X. 
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Gud, och kärlekens korrelatbegrepp är ödmjukheten. Genom öd- 
mjukhet går vägen till himmelen, ödmjukhet är det rätta kristna 
sinnelaget. Framför allt i anslutning till tanken på Kristus såsom 
ödmjukhetens uppenbarelse i världen, vilken nedslår människornas 
falska högmod och själviskhet, förmådde Augustinus giva ett verk- 
ligt evangeliskt innehåll åt ödmjukhetstanken. Ödmjukheten tänktes 
därvid framväxa hos människan såsom en spontan verkan av 
det intryck, som Guds kärleksbevisning i Kristus efterlämnar i 
själen. 

Men ödmjukheten hade redan hos Augustinus inslag, som ej 
rätt väl stämde överens med denna evangeliska förståelse därav. 
Det sammanhängde med hans aldrig övervunna beroende av ny- 
platonismen och dess metafysiska gudsidé. Härigenom kom >re- 
ningens? och den dualistiskt betonade askesens tanke att ge sitt 
inslag åt ödmjukhetsidealet. Så funno vi hos Augustinus före- 
ställningen, att ödmjukheten på något sätt skall framgå såsom 
resultat av en medveten övning från människans sida, av en psy- 
kisk träning, som ej minst tar sikte på vår metafysiska intighet 
och vårt avstånd från det högsta godas ideal. Genom en mål- 
medveten självanalys skulle rum beredas för ödmjukheten såsom en 
permanent psykisk stämning. 

Vad som hos Augustinus möter såsom ett begynnande avsteg 
från den evangeliska huvudlinjen, skulle i medeltiden spela en 
helt annan, dominerande roll. Var vi än göra halt i den medel- 
tida fromhetsvärlden, överallt skola vi finna samma egendomlig- 
het i den stämning, som kan karaktäriseras med ordet humilitas: 
ödmjukheten är icke en spontan reflex i själen i samband 
med erfarenheten av Guds godhet och oförtjänta nåd, utan den 
framgår i stället såsom resultat av metodisk askes och på- 
kostande självdisciplin. Medan ödmjukheten i evangeliet har det 
fritt kvällande livets egenart, framträder den ödmjukhet, som är 
äkta barn av den katolska fromhetstypen, mera med det inövades, 
det frampressades och därför stundom onaturligas karaktär. Här 
är fråga om en bestämd inre och yttre fasonering, en fastställd 
form för människans psykiska liv och för hennes framträdande utåt. 
Humilitas betyder nu ej i första hand, att Gud beveker hjärtat och 
där utrotar självkärleken, utan att människan målmedvetet tar 
upp detta arbete. Humilitas blir till självförödmjukelse (humi- 
liatio).. Endast de djupaste andarna ha sett faran i denna sakernas 
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vändning. Så den helige Bernhard, som i uttryckliga ord varnar 
för att förväxla humilitas och humiliatio." Humilitas är Guds verk 
i oss, humiliatio kunna vi bringa till stånd utan att därigenom nå 
den verkliga ödmjukheten. För Bernhard stod det med förunderlig 
klarhet fram, att ödmjukheten betyder ett för Gud öppet och av 
honom präglat sinnelag och att detta ej kan genom någon mänsk- 
lig konst frambringas. Det är Kristus, själens vän och läkare, som 
måste skapa det ödmjuka hjärtat i oss. Från gemenskapen med 
honom kväller ödmjukheten fram som det klara vattnet ur källan. 

Den evangeliska ödmjukheten framväxer i själen såsom en 
nödvändig stämning, när människan ser sig ställd inför den på en 
gång helige och barmhärtige Guden, som trots hennes synd och 
ovärdighet uppsöker henne och inlåter sig med henne. Vi för- 
ödmjukas både när vi betänka, huru litet vi därav gjort oss för- 
tjänta och huru bristfälligt vi mottaga och använda den nåd, som 
bjudes oss. Den urkristna ödmjukhetstanken är helt och hållet 
bestämd av en sådan gudsupplevelsens absoluta suveränitet och 
allt annat överskyggande kraft. Den katolskt-medeltida humilitas- 
idén har en grundstruktur av annat utseende. Det nyplatonska 
gudsbegreppet står här i bakgrunden. Fromheten är ej längre på 
samma sätt samlad kring upplevelsen av den med människan i 
suverän frihet handlande Guden. MNådetanken är väl ingalunda helt 
eliminerad; nåden möter såsom hemlighetsfullt lockande och dragande 
krafter, som människan skall taga i bruk. Men det mänskligt- 
aktiva står i den reningsprocess, som själen skall genomgå, på ett 
helt annat sätt i förgrunden. Ödmjukhet är av nöden för att nåden 
skall bliva verksam, men denna ödmjukhet är i det främsta rummet 
människans sak att bringa till stånd och är identisk med självför- 
ödmjukelse. Ödmjukhetstanken får härvid en klart antropocen- 
trisk orientering. Därför kommer den ödmjuke i denna betydelse 
aldrig riktigt loss från sig själv, utan hålles fjättrad i det egna 
jagets bojor. Även när han stiger som djupast i självutblottelse 
och föreställning om egen ringhet, så vänder dock alltid självkänslan 
i någon form tillbaka via tanken på det mänskliga jaget såsom 
producerande grund för stämningen ifråga. 


" Vides quia humilitas justifhicat nos? Humilitas dixi et non humiliatio. 
Quanti humiliantur, qui humiles non sunt ... Est autem humilis, qui 
humiliationem convertit in humilitatem et ipse est, qui dicit, Deo: Bonum mihi quod 
humiliasti me. (Serm. in cant. 34:3.) Jfr Tu ergo, cum te humiliari videris, 
habeto id signum in bonum omnino argumentum gratiae propinquantis (1. ce. I". 


328 


Detta är ock förklaringen till att den medeltida ödmjukhets- 
tanken aldrig betecknar någon effektiv damm emot den moralistiska 
gärningsläran, tvärtom i mångfaldiga sammanhang omärkligt för 
över i densamma. Alla dessa asketiska övningar, som från en 
synpunkt sett ha till uppgift att genom sinnlighetens och självisk- 
hetens dödande bereda rum för nåden, ha från en annan synpunkt 
också den positiva betydelsen att göra oss förtjänta av nåden 
efter vedergällningens princip. Det är samma sak, som Luther 
med aldrig sviktande skarpblick städse framhävde såsom grund- 
skadan i katolsk fromhet. Katolikens väg till himmelen går över 
askes, träning och fromma verk. Dessa motiv konkurrera på ett 
egendomligt sätt med nådeidén och beskära dennas verkningskraft. 
I det komplicerade sammanhang, som så föreligger, kan helt natur- 
ligt än det ena än det andra få en starkare betoning, ja under- 
stundom rent evangeliska stämningar komma till uttryck. Huru 
inkonsekvent i förhållande till teorin än det levande livet mången 
gång kan gestalta sig och i medeltidsfromheten verkligen gestaltat 
sig, så mycket står dock fast, att intet av de stora normgivande 
teologiska lärosystemen under medeltiden lyckats så säkerställa 
nådeidén, att den ej på en omväg hotas och i viktiga punkter 
altereras genom andra tankegångar. 

Lyssna vi t. ex. till Thomas — som, i viss grad med rätt, 
räknas såsom augustinismens förnyare under medeltiden —, så 
skola vi finna detta omdöme tillfullo bekräftat. Gör man halt där, 
varest han utvecklar sitt gudsbegrepp och sina tankar om nåden 
i dess förhållande t. ex. till den fria viljan, frapperas man av en 
skärpa i uttrycken, som lämnar själve Augustinus i konsekvens 
bakom sig. Men en annan blir bilden, när vi komma till hans 
tillämpade nådelära, enkannerligen hans lära om boten. Tankarna 
om frälsningstillägnelsen — dess begynnelse och fortgång — äro 
i sj. v. proberstenen på konsekvensen och allvaret i de principi- 
ella förklaringarna. Samma sak gäller nu också ifråga om ödmjuk- 
heten såsom principen för nådens tillägnande. Boten, både den 
som föregår och den som följer efter rättfärdiggörelsen, är till sist 
identisk med ödmjukhetens framkomst och befastande i själen. Gå 
vi till Thomas” lära om boten, så se vi huru nådeidén på varje 
punkt förkortas genom tanken på den mänskliga aktiviteten. Boten 
benämnes att börja med en »dygd> (virtus) och får redan härigenom 
sin grundkaraktär angiven. Boten skall växa fram i form av dispost- 
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tionsakter från människans sida." Dess princip är liberum arbi- 
trium.” Ehuru Thomas vill undvika att för den ånger som föregår 
nådemeddelelsen, använda ordet meritum de congruo — i motsats 
mot de flesta andra skolastiker —, kommer han likväl tillbaka till 
att ställa densamma under den metodiska självdispositionens syn- 
vinkel. Såsom »dygd>» är boten >en del av rättrådigheten> näm- 
ligen den dygd, som vill giva alla sitt (justitia commutativa) och 
alltså lämna Gud satisfaktion för liden oförrätt. Därför kan ock 
Thomas tala om syndaförlåtelsen såsom >»lön> (merces) för boten.? 
Människan skall för varje dödssynd hon begått och kan draga sig 
till minnes liksom frampressa en däremot svarande sorg. Och 
detta skall ske efter måttet av hennes krafter (quantum in se est; 
quantum possibile est etc.) och utsträckas, så långt ske kan utan 
att förtvivlan och klenmod inställa sig (moderate dolere). Hos 
andra medeltidsteologer, framför allt av fransiskanerskolan, träda 
begreppen förtjänst, lön, disposition etc. ännu tydligare i förgrunden. 
Är redan den bikten föregående hjärteångern ställd under satis- 
faktionens och självverksamhetens synvinkel, är detta helt naturligt 
än mera fallet med de verk, som skola utgöra synliga tecken på 
och >»frukter? av ångern och som än ytterligare skola befästa det 
ödmjuka sinnelaget. 

Skulle ödmjukheten genom metodiskt framkallande av synda- 
smärta kallas till liv och stärkas genom efterföljande botverk, så 
ha vi sett, huru den tillika skall bibehållas genom en vid nödiga 
tillfällen företagen reproduktion av den tidigare botstämningen. 


Den skall ö. h. enligt medeltidsteologerna framgå ur — och här- 
vid utarbeta den hos Augustinus mötande tankegången i stark en- 
sidighet — ett flitigt betraktande av de egna bristerna, av begången 


synd och av närvarande svaghet'. Genom ödmjukhetens »dygd?> 
skall människan så dämpa och tämja själen, att den ej annorlunda 


" De poenitentia loqui possumus dupliciter: uno modo quantum ad habitum; 
et sic immediate a Deo infunditur sine nobis principaliter operantibus, non tamen 
sine nobis dispositive cooperantibus per aliquos actus; alio modo possu- 
mus loqui de poen. quantum ad actus, quibus Deo operanti in poen. cooperamur. 

? Consistit in voluntate, et hoc modo est cum quadam electione: quae quidem, 
si sit recta, necesse est quod sit actus virtutis. Pertinet autem ad rationem rectam, 
ut aliquis doleat, de quo dolendum est, et eo modo et fine, quo dolendum est: quod 
quidem observatur in poenitentia ..., nam poenitens assumit moderatam dolorem 
de peccatis praeteritis cum intentione removendi ea. (S. 3 q 85 a 1.) 

35. 3 q 84 a 9 ad 1 och q 89 a 1. 

4 Thomas, (S. 2—2 q 35 a I ad 3) 
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än sig höves strävar mot vad högt är". Alla kristna äro för- 
pliktade till ödmjukhet, men i denna speciella betydelse av per- 
manent aktualiserad och genom viljeansträngning framkallad bot- 
stämning blev ödmjukhetens dygd helt naturligt blott ett ideal, 
vartill den stora mängden av fromma aldrig kunde höja sig och 
som man för deras räkning ej heller gjorde anspråk på. Därav 
detta »någon gång> (aliquando), som vi sågo proklamerat såsom 
tillräckligt för den av de världskristna fordrade ödmjukheten. Öd- 
mjukhet och timligt kallelsearbete äro såtillvida begrepp, som in- 
bördes begränsa och förkorta varandra. 

Om ödmjukhetens bud liksom om de högsta och mest krävande 
buden i allmänhet gäller, att det tillnärmelsevis fullkomligt kan 
efterkommas endast av religionens specialister, munkarna. I klostren 
möter oss därför ödmjukhetsidealet i sin mest karaktäristiska ut- 
formning. Om ödmjukhet ö. h. är vägen till himlen, så har mun- 
ken med sitt möjligast fullkomliga realiserande därav beträtt »den 
ginaste och säkraste vägen? (via expeditior et securior). Mun- 
karna nämnde sig själva »de ödmjuka> (humiles), framför allt där- 
för att de gjort allvar av den botstämning, som är ödmjukhetens 
livsnerv och djupaste uttrycksform. De tillhörde »botens stånd> 
(status poenitentiae). Och att detta ej var blott ett tomt ord, 
därom vittna samstämmigt de klosterkonstitutioner, som vi äga 
från denna tid. Huru ofta uppsöktes ej klostren för att sona en 
begången svår synd! Huru många ville ej där finna hjälp mot 
köttets ostadighet och svaghet! Alla dessa späkningar varav munk- 
livet överflödade, fastandet, vakorna, de otaliga bönerna, mässläs- 
ningen: vad mål hade detta, om ej att fördjupa sorgen över den 
gamla synden och att kringskära och minska syndens och frestel- 
sens makt! Gisslandet av sig själv, anläggandet av botskjortan 
(cilicium”), knäböjande eller nedfallande till jorden (prostrationes), 
barfotagång, att slå sig för sitt bröst: allt sådant skulle påminna 
munken (ävensom lekmannen, i den mån sådant för honom kom 
ifråga) om hans syndfullhet och föra honom till den sanna öd- 
mjukheten.? De sålunda rekommenderade övningarna äro inga- 
lunda blott avsedda att kuva sinnligheten, utan framför allt att 


5. 2—2 q I61 a I. 
>" Sådan bar bl.a. Ansgar, nordens apostel. 
3 Jfr härtill O. ZÖCKLER: Askese und Mönchtum 1897, i syn. s. 452 ff. 
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framskapa den speciella psykologiska stämning, som inneslutes i 
begreppet humilitas. 

Emellertid, så mycket är klart: ödmjukhetsstämningen har här 
blivit föremål för en teknik, vari den mänskliga själsverksamheten 
tänkes såsom den avgörande faktorn. Ödmjukheten framväxer ej 
sasom den omedelbara verkan av Guds handlande inträde i själen, 
utan är frukten av en metodisk disciplin och en genomförd vilje- 
pedagogik. En intensiv, ofta till skrupulositet urartande självanalys 
och en med yttre medel arbetande psykisk träning äro vägen. Så 
t. ex. anbefalldes inom klostren den ständiga åtanken av dödens 
annalkande som medel att uppväcka ödmjukhet och botsmärta, ja, 
man sökte härvid understundom ytterligare hjälp genom sådana 
konkreta incitament som iakttagande av likkistor, bårar och död- 
skallar." Den metodiska känsloexercisen kunde på detta sätt upp- 
amma ett högst exalterat och onaturligt sinnestillstånd hos sina 
utövare. Såsom en särskild karismatisk begåvning betraktades 
t. ex. den s.k. »tårnåden> (gratia lacrimarum), varpå de medel- 
tida helgonbiografierna ge flera exempel. Om den hel. Benedikt 
av Anima berättas så, att han under sitt 48-åriga botliv »aldrig 
at en bit bröd, innan han hade utgjutit sina tårar inför Gud>.” 
Och om Poppo v. Stablo uppgives, att han, ej alltid utan våld- 
samma medel, lyckades driva det därhän, att varje mässa han 
läste, ja varje bön vid måltiderna rörde honom till tårar. 

Vill man få en fylligare bild av den humilitasträning, som 
drevs i klostren, erbjuda de talrika klosterkonstitutionerna ett rikt 
material. Den hel. Benedikts regel uppräknar ända till tolv >»gra- 
der> hos det ödmjukhetsideal, som munken måste sträva efter att 
successivt förverkliga på sin väg mot fullkomligheten. De olika 
föreskrifterna gälla: 1) att i yttre skick städse visa sin ödmjukhet 
genom att rikta sina blickar mot marken; 2) att tala endast litet, 
men då förståndigt och med lågmäld stämma; 3) att ej vara lätt 
och snabb till skratt; 4) att tiga ända till dess man blir tillfrå- 
gad; 5) att noga hålla vad den gemensamma klosterregeln om- 
fattar; 6) att tro och öppet säga sig vara sämre än andra; 7) att 
tro och bekänna sig vara ovärdig och onyttig till allt; 8) att be- 
känna sina synder; 9) att under lydnad tålmodigt hålla ut i be- 
svärligheter; 10) att lydaktigt underordna sig sin förman och 11) 


"Jfr ZÖCKLER, a. a. s. 453. 
? HaUucCK, Kircheng. Deutschlands II, 532. 
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ej ha behag i att följa sin egen vilja; 12) att frukta Gud och hava 
i minnet allt vad han befallt." Här har alltså med ödmjukhets- 
idealet inkorporerats ting, som nödvändigtvis måste komma själva 
det centrala, det ödmjuka sinnelaget att framstå blott såsom en 
bestämning bland många till humilitasidén. Viktig är härvid hela 
den dragning mot det asketiska och mot negation av sinnligheten, 
som ej låter syndens hemort i viljan komma till ett klart och kon- 
sekvent uttryck. Superbia är endast en bland de talrika synda- 
rötterna. Visserligen heter det hos Thomas, att ödmjukhetens 
»både princip och rot? är vördnaden för Gud; men han tillägger 
genast: »likväl framgå ur den inre ödmjuka sinnesstämningen vissa 
yttre tecken i ord, handlingar och gester, varigenom det som är 
fördolt innanför kommer till synes? (2—2 q 161 a 6). I samma 
mån som allt detta krävdes såsom en obligatorisk disciplin, 
måste faktiskt "känslan för huvudsaken försvagas och detta i högre 
grad, ju minutiösare den yttre regleringen av livet var. Ödmjuk- 
heten kommer — såsom Thomas på samma ställe (art. 2) utvecklar 
— till stånd på tvåfaldigt sätt: i första hand såsom en nådegåva, 
i form av en ingjuten habitus; i andra hand genom mänskligt be- 
mödande. Med hänsyn till det förra går det inre före det yttre, 
med hänsyn till det senare är det däremot tvärtom: genom att 
>»hindra det yttre» skall det småningom lyckas människan att draga 
upp själva den inre roten till högmodets synd. Men här liksom 
vid boten gäller, att nåden ej kan verka utan att människan själv 
disponerar sig. Praktiskt sett var det därför oundvikligt, att 
vägen från det yttre till det inre, från fria viljan till nåden skulle 
"bli den avgörande aspekten, och detta i stegrad mån, ju mera löne- 
och förtjänsttanken fick utrymme. Det är därför högst karaktä- 
ristiskt att ödmjukheten av skolastici framställes såsom en >förtjänst>. 
Förtjänstfulla äro ej blott alla de yttre handlingar, som förbereda 
det ödmjuka sinnelaget, utan själva den psykologiska stämning av 
vördnad för Gud, som är ödmjukhetens innersta väsen. Denna 


' Jfr Regula S. Benedicti c. 7. — Anselm ide Simil. cap. 99) anför följande 
»grader» av ödmjukhet: 1) att inse sig vara föraktlig; 2) att sörja däröver; 3) att 
bekänna detta; 4) övertyga om detta, så att människor verkligen vilja tro det; 5) 
tålmodigt fördraga att höra detta sägas; 6) tåla att bli behandlad föraktfullt; 7) verk- 
ligen ha glädje vid detta. — Thomas nämner bl. a. såsom ödmjukhetens uttrycks- 
sätt: att man inte i sitt tal överskrider måttet och i yttre åtbörder är återhållsam, 
såsom ifråga om skratt och uppsluppen glädje; att man inser och erkänner sina 
brister och anser sig oförmögen till stora ting; icke gör avsteg ifrån den vanliga 
vägen (a via communi), utan underordnar sig sina förmän. 
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evenskap delar den f. ö. med både tron, hoppet och kärleken: 
samtliga inställas under kategorien »dygder> och betraktas såsom 
förtjänster. Ett tydligare bevis på fromhetens akuta moralisering 
kan knappast tänkas än tillämpningen av förtjänstschemat på reli- 
gionens centralaste livsyttringar. När på detta sätt den mänskliga 
aktiviteten såsom konstituerande för ödmjukheten rycker i förgrun- 
den, ligger också den faran städse för dörren, att ödmjukheten 
upplöses i en serie obligatoriska eller vanemässiga eller i asketisk 
iver fritt uttänkta prestationer. Det gäller både den populära lek- 
mannafromheten och den högre klosterreligiositeten. 

Det är redan framhävt, hurusom ödmjukhetsidealets hela ge- 
staltning under medeltiden har fått sin bestämda färg från dess 
nära förbindelse med klostren. Tanken på ett förkvävande av 
sinnligheten genom frivillig kyskhet, strävan att utestänga världs- 
sinnet genom flykt in i munklivets ensamhet äro ju kännetecken 
på den verkliga ödmjukheten. Vad som inom klostermurarna pre- 
steras av andliga exercitier till kuvande av kött och världslig lusta 
framstår också för den fromme lekmannen såsom det mått av full- 
komlighet, som han visserligen aldrig inom sin sfär kan uppnå, 
men som han dock har att i möjligaste mån eftersträva. Det är 
dock egendomligt att iakttaga, hurusom teologien, när den vid tiden 
för skolastikens blomstring i stegrad grad ställes inför uppgiften 
att skapa en verklig kulturetik, tvingas att för det praktiska livets 
behov i det asketiska idealet (som i sin renhet nu mera markerat 
än tidigare lokaliseras till klostren) inarbeta drag av positivt världs- 
bejakande karaktär. Framför allt kommer denna vändning till 
större universalism till synes hos Thomas, aristotelismens egentlige 
förnyare i västerlandet. I hans etiska system föreligger en avgjort 
mera positiv värdering av de naturliga livsformerna än vad tidi- 
gare under augustinismens inflytande varit fallet. Här är faktiskt 
stoff från tvenne i grunden skilda livsåskådningar sammanarbetade 
1 en skenbart enhetlig syntes. Denna egendomliga korsning av 
munklivets speciella motiv och den nikomakiska etikens kulturbe- 
jakande principer kunna vi iakttaga nästan på varje punkt i Tho- 
mas' etiska konception." Även hos honom möta — för att välja 


" Att teckna det inflytande, som den aristoteliska etiken framför allt genom 
Thomas och hans lärare Albertus Magnus övat på västerlandets etiska tänkande, 
vore en i hög grad lönande uppgift, som ännu väntar sin lösning. Hittills ha de 
mera allmänt filosofiska och metafysiska impulserna från aristotelismen stått i för- 
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ett exempel bland många — de asketiska maningarna att anse siz 
själv oduglig till allting och ringare än envar annan, maningar, 
vilka träda i en bestämd motsats till »det aktiva livets> villkor och 
krav. Det med sådana inslag genomvävda ödmjukhetsidealet skall 
nu emellertid förlikas med dygder sådana som >»tapperhet> och 
»manlighet> (virilitas), ja, med de båda ödmjukheten till synes rent 
motsatta egenskaperna magnanimitas och magnificentia. Magnin- 
centia, ”storslagenheten>," som enligt Thomas eftersträvar stor 
rikedom (pecunias magnas), kommer uppenbarligen i rak strid med 
»fattigdomens> ideal, och magnanimitas, som framför allt siktar 
till timlig framgång och hög ära (est circa magnas honores), har 
svårt att trivas vid sidan om en sådan självbedömning, som vi 
tidigare sett tillhöra ödmjukheten.” Det nödtorftiga utjämnande 
av motsättningen, som Thomas presterar, kan ej dölja den inre 
oförenligheten av de båda linjer, som här mötas.? Den skildring 
Thomas ger av sin magnanimus, som visserligen ej strävar efter 
äran såsom något i och för sig värdefullt, utan för att därmed kunna 
utföra stora ting (opus magnum), som varken uppblåses av dess 
ägande eller nedbrytes av dess förlust, som icke älskar faran, men 
villigt utsätter sig därför, när så kräves, som har en djup stämma 
och ett stadigt tal, som icke ordar om mångahanda, utan blott 
om det betydelsefulla, som är långsam i sina rörelser och lugn i 
sitt sätt, som >»använder sig av ironi, icke så att han kommer i 
strid med sanningen genom att påstå något nedsättande om sig, 
som ej är verkligt eller neka något stort, som faktiskt finnes, utan 
så att han ej lägger i dagen hela sin storhet, i synnerhet gent- 


grunden för intresset. E. TrRoELtTscH (särskilt i Sociallehren) har i en storstilad 
vy tecknat den vändning till positiv so cialetik, som markeras av tomismen, men i 
hela sin vidd har problemet ej upptagits till undersökning, och framför allt återstår 
det detaljerade klarläggandet av processen ifråga. 

! SOMBARDT har i »Der Bourgeois» i samband wed sitt intresse för kapitalis- 
mens historia uppmärksammat just det inslag i den tomistiska konceptionen. som 
betecknas av begreppen magnificentia och dess lägre grad liberalitas (sid. 332 f.". 

” Odmjuka akter av frivillig självförnedring voro mycket vanliga under 
medeltiden. Redan det i nästan varje biskops- och i talrika påvebiografier före- 
kommande draget, att vederbörande velat undandraga sig den erbjudna värdigheten 
hör dit. Vidare den sed, som i synnerhet i Frankrike från och med Merovinger- 
tiden är betygad, enligt vilken i synnerhet högre andliga vid brevväxling med lek- 
män och framför allt med furstarna begagna underskrifter, som skola betyga deras 
ödmjukhet. Vid konciliet i Tours tecknar sig en biskop såsom »peccator>», vid 
en annan senare synod är detta fallet med sju subskribenter; en av dem skriver: 
etsi peccator . .. episcopus. (Jfr ZÖCKLER, a. a. s. 449! 

3 I syn. 5. 2—2q 12. 
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emot den mindervärdiga hopen:' som visserligen >umgås med alla, 
hög som låg, men förtroligt endast med sina vänner> — denna 
skildring förråder utan omsvep sin proveniens i en annan atmosfär 
än klostercellens. Vi skymta inför bilden av denne magnanimus 
redan de första dragen av renässansens människotyp med dess 
rent inomvärldsliga maktkänsla och kraftutveckling. Hos renässans- 
människan skulle de båda motiv, det asketiskt-metafysiska och 
det impiriskt-hitsidiga, som hos Thomas ännu sammanhållas i 
en artificiell enhet, klart uppenbara sin inre oförenlighet. Inom 
medeltidskyrkan, likaväl som inom samtidens katolicism, fullbordas 
syntesen endast i kraft av de båda divergerande motivens relation 
till den yttre kyrkoinstitutionen såsom sammanhållande faktor. 
Munken och den i »det aktiva livet? stående världskristne ha sin en- 
hetspunkt i den gemensamma subordinationen under den hierar- 
kiska kyrkoledningen. 

Härmed ha vi också kommit till ett inslag i det medeltida öd- 
mjukhetsidealet, som är av allra största räckvidd och betydelse: 
ödmjukheten såsom lydig underkastelse under kyrkans auktoritet. 
Här mötas både munkar och lekmän i en gemensam förpliktelse. 
Den ödmjukhet, som även Thomas' magnanimus måste lägga i 
dagen är framför allt att förbliva kyrkans lydige tjänare i tro och 
gärning. Här finnas inga grader, kravet gäller utan modifikation 
för alla troende. Lydnadsplikten blir ju längre dess mer ett väsent- 
ligt moment i ödmjukhetens dygd. Munkkonstitutionerna innehålla 
de rigorösaste bestämmelser om förhållandet mellan klosterpriorn 
och hans underlydande; in i minsta detalj är kontrollen genomförd, 
både när det gäller munkens andliga och timliga livsföring. Ifråga 
om det fenomen, som i synnerhet inom klostren i den utgående 
medeltiden synes ha tagit allt större omfång — »överdrift? ifråga 
om självspäkning och en skrupulös självanalys, som förtärde all 
andlig kraft — är det högeligen karaktäristiskt att se, vilket botemedel 
man häremot förordar, nämligen discretio, »urskillning>. Denna 
skulle åvägabringas genom att man utan uppblåst självtillit böjde 
sig för »förmännens>» anvisningar och själavårdande råd. >Urskill- 
ning?» eller »moderation> kan framgå endast ur en sådan lyd- 
aktig ödmjukhet, som ej trotsar på det egna omdömet.” 


t Ib. a 3 ad 5. Härvid citeras uttryckligen Aristoteles (lib. 4 Etic. cap. 3): 
ad magnanimum pertinet magnum esse ad eos qui in dignitate et bonis fortunae 
sunt, ad medios autem moderatum. 

> Det är Luthers stora grundsynd att han i sin måttlösa förhävelse ej kunde vandra 
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Att ett bestämt förytligande av ödmjukhetstanken på denna 
linje ägt rum inom katolska medeltidskyrkan, ligger i öppen dag. 
Ödmjukheten blir lika mycket lydnad för kyrkan som lydnad för 
Gud eller rättare den blir till lydnad för Gud via kyrkan. Genom 
den komplicerade kasuistiken i samband med botinstitutet hade 
man ju förstått att i vid utsträckning undergräva den enskildes 
religiöst-etiska autonomi. Icke blott den individuella frälsnings- 
vissheten var härigenom principiellt omöjliggjord, utan ock själv- 
ständigheten och tryggheten i individens moraliska handlande. Den 
ödmjuke skall i dessa stycken villigt låta sig ledas vid kyrkans 
hand. Denna vändning i ödmjukhetsidealet återspeglar sig på ett 
karaktäristiskt sätt även ifråga om trosbegreppet. Ödmjukheten 
i tron skall manifestera sig framför allt i det villiga »tillfångatagan- 
det av förnuftet under trons lydnad>. Ja, tron behöver ju för den 
enkle lekmannen ej vara mera än det underdåniga accepterandet i 
klump av kyrkoläran utan verklig insikt i densamma (fides im- 
plicita). Den yttre auktoritetens betydelse blir allt krassare for- 
mulerad ju mera tiden framskrider. Nominalismens rationella kritik 
av kyrkans dogmer resulterade blott i ett än mera tillspetsat och 
än mera utvärtes auktoritetsbegrepp. Från Augustini: ego evan- 
gelio non crederem nisi me ecclesiae commoveret auctoritas, till 
en Ockams >kyrkliga positivism? är steget trots all yttre likhet i 
formuleringen långt. Bakom den förres auktoritetstanke skymtar 
Ambrosii mäktiga gestalt som representant för det samfund, som 
genom martyrer och trosvittnen och en levande och stark försam- 
lingsgemenskap för Augustinus blev till frälsning från skepticismen, 
hos nominalisterna har denna inre förmedling av den kyrkliga 
auktoriteten en långt smalare basis. Här är kyrkan en religiös 
maktfaktor framför allt såsom förvaltaren av sakramentens supra- 
naturala krafter. Under denna sista aspekt är det som den medel- 
tida ödmjukhetstanken får sin i egentlig mening religiösa relation. 

Det drag av vördnad, som är oförytterligt för den kristna fatt- 
ningen av ödmjukheten, framträder här såsom en fromhetens omedel- 
bara reaktion inför sakramentens hemlighetsfullhet och mysteriösa 
djup. Framför allt är nattvarden det stora >mysterium tremendum”>, 
denna underdånighetens stig, utan emanciperande sig ifrån den sunda medelväg, 
som kyrkan vill leda alla uppriktiga skrupulanter lössläppte den självtillräckliga 
individualismens förbannelse i vår världsdel. Så Dénifle, så Grisar, så katolska 


teologer med en mun. Frälsningsvissheten i Luthers mening är ännu i dag för 
katolicismen ödmjukhetens konträra motsats. 
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där man erfar mötet mellan jordiskt och himmelskt. Att i hägnet 
av denna grundsyn en djup och varm fromhet kan utveckla sig 
skall ingalunda förnekas. Man talar också under medeltiden myc- 
ket om nödvändigheten av undergiven vördnad och ödmjuk andakt, 
devotio, såsom den tekniska termen i detta sammanhang lyder. 
Betänklig blir emellertid denna vändning i fromheten framför allt 
på grund av det mekaniska betraktelsesätt, som var en trogen 
följeslagare till hela den medeltida sakramentarismen. Det allt kon- 
sekventare hävdandet av ex-opere-operato-idén stängde vägen för en 
verkligt personlig och evangelisk fromhetsart. Kanske ännu mera 
ägnad att föra utvecklingen i riktning mot en naturalistisk frälsnings- 
uppfattning var den mot slutet av medeltiden alltmer stegrade 
betoningen av de s. k. sakramentalierna såsom förmedlare av 
nåden. I samma mån som ödmjukhetsidén sålunda togs i an- 
språk för den stämning, som skulle prägla användandet av kors- 
tecken, rabblandet av avlatsböner etc., i samma mån skulle ock 
dess religiösa bakgrund förlora i innehåll och betydelse. Då sker 
en liknande depotensering även med avseende på denna form av 
ödmjukhetsstämning, som den vi förut bevittnat ifråga om den 
ofullkomliga ångern (attritio) och den >virtuella> (resp. »habitu- 
ella») boten. 

Hela det medeltida fromhetsidealet var faktiskt så uppbyggt, 
att det endast inom klostren kunde praktiseras i överensstämmelse 
med sin egen anda. Så snart det trädde utanför denna sin egent- 
liga livsluft, måste det med inre nödvändighet bli föremål för alla- 
handa inskränkningar och vanställande kompromisser. Mystiken 
var den jordmån, varur det bästa i munklivet hämtade sin näring. 
Därigenom räddades klosterfromheten från att definitivt nedsjunka 
i tomma övningar och blott yttre formväsen. HKlosterlivet ägde i 
mystiken den balans, som den vanliga lekmannafromheten i stor 
utsträckning måste umbära. Genom den mildrades det yttre auktori- 
tetstvånget: man använde sig väl av de kyrkliga sedvänjorna och 
de traderade tankarna, men stod på ett annat sätt i inre förhållande 
till desamma på grund av en spiritualiserad fattning av sakens 
kärna. Men till en verklig fördjupning av lekmannafromheten i 
dess bredaste skikt var den kontemplativa mystikens ideal princi- 
piellt oförmöget. Varest ett sådant fördjupande skett, beror det 
på motiv från den strömning av evangelisk fromhet, som redan 
hos Augustinus sammanflöt med nyplatonsk och judisk grund- 


22— 23440. G. Ljunggren. 
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stämning. Den asketiskt betonade hållningen till sinnlighet och 
värld har ej övervunnits ens genom den voluntaristiska orientering, 
som bryter helt igenom inom tyska mystiken. När här såsom from- 
hetens högsta yttring betonades den kristna ödmjukheten i mot- 
sättning mot självkärlek, så var dock även den >Gelassenheit> man 
härmed åsyftade präglad av starka asketiska inslag. Den sant 
ödmjuka människan »därstet nach Leiden und Verkleinerung 
ihrer selbst>, heter det hos Tauler. Och han beskriver så den 
mystiska föreningen: >Und was bleibt dann im Menschen? Nichts 
anderes als ein unergrändliches Vernichten seiner selbst und 
ein volles Verleugnen aller Eigenheit an Wille, an Ge- 
mät, an Weise und Leben. Denn hier in dieser Verlorenheit 
versinkt der Mensch ganz und gar in den Grund; könnte er noch 
tiefer sinken, als dass er aus Liebe und Demut zunichte wirde, 
er täte es äbergern»." Under korset skall villigheten att själv bli 
till intet t. o. m. stegras därhän, att man uppger all önskan om 
den egna saligheten blott för att vara ett med Guds outgrundliga 
vilja.” »>Såsom en sovande»? skall människan förhålla sig till allt i 
världen, som kan behaga och smaka henne väl, även om det vore 
Gud själv. >»Es sei denn vernänftig oder unvernänftig; alles was 
da verfliegen oder zerstieben kann, daran kehre dich ganz und 
gar nicht, sondern dräcke dich völlig in die wahre Demut, in dein 
Nichts und in Gottes liebsten Willen in wahrer Gelassenheit.>? 
Ödmjukhet är ett huvudord i dessa kretsar av personlig fromhet. 
Men den står alltid i sista hand i ett negativt förhållande till 
tingen. Den. högsta och renaste kärleken är upplyft däröver. 


t Johannes Tauler, Predigten (Ed. Lehmann), II sid. 54. 

2? >Sie wollen, haben, begehren und meinen nichts als Gott, nichts vom Ihren, 
und oft geschieht es, dass sie in die Miihen der Nacht kommen, d. i. in Verlassen- 
heit, in Armut, in starke, kräftige Finsternis und Trostlosigheit, also dass sie weder 
in empfindender noch in fuählender Weise eine Stitze, ein Licht oder einen Brun- 
nen haben, und so stehen diese Menschen in der Finsternis in rechter, wahrer 
Verlassenheit, als wenn Gott die Armut, das Darben und Verdorren ewiglich von 
ihnen haben wollte, damit sie bereit sind, auf Gottes Willen ewiglich darin 
zu stehen und nimmer gedenken, etwas damit zu gewinnen.> (a. a. 
I sid. 151 f.) 

3 A. a. I sid. 160. 

4 Jfr Tauler: »In der ersten, der sissen Liebe (d. v. s. den lägsta graden som 
ännu icke frigjort sig till full Gelassenheit, utan begär lycka och njutning) kehrt er 
sich wohl mit Miuhe von den Dingen. In dieser Liebe (i den högre graden) aber 
entfallen ihm die Dinge, er verschmäht sie, und es entsteht in ihm ein Uberdruss 
und eine Verachtung von allem, was unordentlich ist ... Kinder, hier wird der Mensch 
höher hineingeboren und sieht die göttliche Finsternis an, die infolge des Uber- 
flusses an Unerkennbarem und Unansehbarem finster ist fir jeden geschaffenen Ver- 
stand.» (A. a. II sid. 52.) 
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När ödmjukheten tillika uttrycker sig som altruistisk kärleksdrift 
— såsom fallet empiriskt sett ofta är inom medeltidsmystiken" — 
betyder alltså detta, att mystikens innersta konsekvenser ej äro 
fullföljda ända till slutet, utan att här motiv äro verksamma, vilkas 
källsprång ligga annorstädes, i sista hand på evangeliets mark. 


Ödmjukheten är även enligt skolastici liksom hos Augustinus 
den form i vilken den jordiska »fullkomligheten> realiserar sig. Men 
medan hos Augustinus all tonvikt föll på det ödmjuka sinnelaget 
och det härvid förutsatta yttre förhållandet hade en jämförelsevis 
mycket tillbakaskjuten plats, blev, såsom vi sett, under medeltiden 
relationen i stor utsträckning omkastad: för den populära lek- 
mannafromheten nöjde man sig med ett minimum av religion i 
detta ords egentliga bemärkelse, blott den yttre anslutningen till 
kyrkan och ett lydigt bruk av dess frälsningsmedel voro förhanden. 
Vad därutöver är i betydelse av hjärtats ständiga hänvändhet till 
Gud var visserligen ett ideal för den högsta fromheten, men ej en 
plikt för alla utan vidare. 

Denna uppfattning återfinna vi i klassisk formulering i skolasti- 
kens tankar om den kristna fullkomligheten (perfectio christiana). 
Man känner trenne >»grader> av fullkomlighet: först den rent ide- 
ella, som endast är möjlig på andra sidan den jordiska tillvaron 
(perfectio patriae) och som består däri, att människan städse på 
ett aktuellt sätt i kärlek är vänd emot Gud (ut totum cor ho- 
minis semper actualiter in Deum feratur”). En sådan fullkomlig 
uppfyllelse av budet att älska Gud över allting fordrar ej Gud av 
människan, alldenstund detta ej är möjligt under jordelivets villkor. 
Gud nöjer sig med det av oss uppnåeliga. Här nere är det till- 
fyllest, om vi blott komma oss ut med det som står i vår makt. 
Den för oss realiserbara fullkomligheten benämnes perfectio viae, 
» vägens fullkomlighet». Denna fullkomlighet fördelar sig emeller- 
tid i sin tur på tvenne grader, en för det kontemplativa livet och 
en för det aktiva livet allt efter dessa livsformers olika resurser. 
Den högre graden av jordelivets fullkomlighet ernås, när män- 
niskan i möjligaste mån söker imitera den ideella himmelska 


"Jfr F. HEILER: Der Katholizismus, Seine Idee und seine Erscheinung, 1923, 
sid. 475 ff. 
> Thomas S. 2—2 q 44 a 4. 
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fullkomligheten och alltså eftersträvar ett såvitt görligt >aktuellt> 
kärleksförhållande till Gud. Den lägre gradens fullkomlighet ställer 
däremot ej anspråken högre än att människan städse via nådens 
»habituella> beskaffenhet skall ha förbindelse med Gud (ut habi- 
tualiter totum cor hominis in Deum feratur). Att denna for- 
mel ofta är täckmantel för nedskruvandet av anspråken på verk- 
lig sinnelagsfromhet till ett rent minimum, ha vi redan i det före- 
gående sett. När det närmare skall utföras, vari denna habituella 
kärlek består, anges saken genom en negativ bestämning därhän, 
att densamma utesluter begåendet av verkliga dödssynder. Den 
är identisk med närvaron i själen av nådens »form>, vars fortbe- 
stånd ej tänkes beroende av någon beständig aktivitet från män- 
niskans sida, utan blott »emellanåt> (aliquando) behöver kallas till 
aktivitet eller >»uppväckas>. Dess existens omintetgöres först när 
en mortal synd >»utdriver> eller >»förstör> den i själen ingjutna 
reala kvaliteten, vartill kärleken knyter sig. Den lägsta graden av 
fullkomlighet är därför enligt skolastici praktiskt taget helt enkelt 
detsamma som ett icke-överträdande av Guds uttryckliga bud. 
Thomas åskådliggör skillnaden mellan de båda graderna av 
här nere möjlig fullkomlighet med följande exempel. En soldat, 
som tjänar under en fältherre, kan kämpa på två olika sätt: han 
kan utföra sin herres befallning ända därhän, att han verkligen 
vinner seger, men också i den meningen tjäna honom, att han 
väl ej hembär seger, men ej heller bryter emot reglerna för 
den militära disciplinen. »Under vägen> kan nu denna absoluta 
lydnad aldrig presteras, men den kan realiseras på ett full- 
komligare eller ofullkomligare sätt. Gud själv har givit anvisning 
på en fullkomligare, tryggare och säkrare väg till seger än den 
som består i det blotta icke-brytandet emot hans direkta bud, 
nämligen i efterföljandet av »de evangeliska råden»." Det är höge- 
ligen karaktäristiskt, att kärlekstanken i detta sammanhang får en 
så deciderat negativ vändning. Det sammanhänger med det aske- 
tiska inslag, varifrån detta fromhetsideal på ingen punkt helt kan 
frigöra sig. Så anger Thomas på ett annat ställe” såsom utmärkande 
för båda slagen av jordisk fullkomlighet, att därigenom uteslutes 
" Perfectio charitatis, ad quam ordinantur consilia, est media inter duas per- 
fectiones praedictas: ut scil. homo, quantum possibile est, se abstrahat a rebus tem- 
poralibus etiam licitis, quae occupando animam impediunt actualem motum cordis 


in Deum. (S. 2—2 q 44 a 4 ad 3.) 
25. 2—2 q 184 a 3. 


341 


sådant, som strider mot kärleken till Gud. Men detta uteslutande 
kan vara tvåfaldigt, dels av sådant slag att det tar sikte blott på det 
som direkt upphäver och negerar kärlekens tillstånd hos människan, 
d. v. s. dödssynder; dels av sådant slag, att därigenom icke blott 
kärlekens rena negation undvikes, utan så att man tar ännu ett 
steg och söker hålla fjärran allt som hindrar oss att helt rikta 
oss på Gud. Det förra är nödvändigt för sedligheten, det se- 
nare däremot ej, ehuru vägen till den ideala fullkomligheten däri- 
genom jämnas. I båda fallen är det alltså mera fråga om a vhåll- 
samhet från timlighet och värld med dess frestelser än om ett 
positivt förhållande av kärlek till Gud och nästan. Munken har 
det företrädet framför den världskristne, att han fullkomligare än 
denne avklippt de relationer, som binda honom vid det jordiska 
och syndiga. Han inriktar sig framför allt på ett effektivt upp- 
ryckande av själva >syndens rötter> och på att alltmer motarbeta 
även det dagliga livets många små synder, den världskristne har 
främst i sikte att undvika de grövre försyndelserna och att icke 
överträda Guds direkta förbud. 

I samma mån som nu denna tendens att fastställa vissa mi- 
nimifordringar med avseende på de båda kategorierna av full- 
komlighet gör sig gällande, i samma mån måste uppenbarligen 
också fullkomlighetens positiva begrepp få ett torftigare och mera 
förmänskligat innehåll. Häremot svarar redan det faktum, att i 
medeltiden spåras tilltagande böjelse att monopolisera fullkomligheten 
för ett visst stånd, munkståndet, vars representanter gälla såsom 
ade fullkomliga? (perfecti) framför andra och som därför bär 
titeln »fullkomlighetens stånd» (status perfectionis). Relationen 
mellan »det aktiva livet? och begreppet fullkomlighet har blivit 
långt otydligare än vad fallet var t. ex. hos Augustinus. Medan 
där negativt insikten om egen ofullkomlighet och synd samt positivt 
tro, hopp och kärlek gällde såsom det avgörande för den här 
möjliga fullkomligheten och medan fullkomlighet i denna mening 
såsom plikt för alla där fick den starkaste betoning, har under 
medeltiden en accentförflyttning ägt rum därhän, att själva den 
yttre brytningen med kött och värld träder i förgrunden och att 
därför fullkomlighetsanspråket framför allt knytes till det stånd, 
som såsom sådant gjort allvar av de strängare asketiska fordrin- 
garna. Den augustinska tankegången, att vår fullkomlighet ytterst 
består i känslan av egen ofullkomlighet och i det härav betingade 
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flyendet till nåden, har i medeltiden undergått en stark modifika- 
tion till förmån för sammanställningen av fullkomlighet och vissa 
yttre tecken på fromhet. Väl vet man även nu och uttalar det 
också, att det är kärleken såsom inre hjärteförhållande som är 
fullkomlighetens innersta väsen och att det därför finnes lekmän, 
som äro fullkomligare än munkar," men praktiskt sett gör sig denna 
insikt ej längre med samma skärpa gällande. I stort sett är man 
mera benägen att mäta fromheten efter måttet av den därmed 
förenade världsförsakelsen och den utåt framträdande askesen. Den 
förytligade värdering, som häri tar sig uttryck, var delvis betingad 
också av den starkare rent sociala differentiering, som under medel- 
tiden inträdde mellan munkar och lekmän och som ytterligare skärp- 
tes genom den kyrkligt-hierarkiska legalisering, som kommit den 
urkristna asketiska heroismen till del i denna tid.” Den äldsta 
kristenhetens andebegåvade, dess martyrer och fria asketer ha nu 
förvandlats till ett fast avgränsat stånd, där subjektiv helighet visser- 
ligen förutsättes vara förhanden, men varest något annat kriterium 
än ett rent objektivt och yttre i sista hand ej gör sig verksamt 
gällande. Praktiskt taget kommo först direkta brott mot ordens- 
regeln att upphäva anspråken på fullkomlighet i denna högre 
mening. 

Ännu mera skulle betoningen av gränsen nedåt ifråga om den 
lägre graden av jordelivets fullkomlighet bidraga till att kringskära 
det ideala innehållet i lekmannafromheten. Vad som här konsti- 
tuerar fullkomligheten är primärt den ingjutna kärlekens »habitus>,? 
sekundärt aktualiseringen av denna habitus i den utsträckning kyr- 
kans föreskrifter och Guds positiva bud angiva. Alldenstund den 
ingjutna habitus, som här är ifråga, ligger förborgad i själens djup 
bakom det erfarbaras gräns, blir det dock till sist på dess aktuali- 
sering genom människans liberum arbitrium, som tonvikten kommer 
att vila, när det gäller fullkomlighetens positiva innehåll. Men 
detta betyder tillika ett neddragande av fullkomlighetsidén inom 
sfären för det genom mänsklig kraft möjliga. Vad Gud fordrar 


"Jfr min uppsats »Den aktiva och kontemplativa livsformen» i Festskr. för 
E. Stave, sid. 215. 

> Enligt Thomas är man ingalunda en perfectus genom blotta efterkommandet 
av munklivets asketiska ordningar, utan först genom det högtidligen (cum aliqua 
solemnitate) avlagda och av kyrkan bekräftade löftet (votum). 

3 Vi bortse här från den principiella, aldrig praktiskt verksamma kritik av 
habitusläran, som utmärkte nominalismen. 
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kan ej tänkas överstiga det med förhandenvarande resurser realiser- 
bara. Den augustinska tankegången om omöjligheten av en full- 
komlig laguppfyllelse har man accepterat. Men tillämpningen är 
en annan. Medan denna insikt hos honom uttryckte sig som den 
förtvivlades flykt till nåden och bön om Guds hjälp att uppfylla 
det från naturlig synpunkt sett omöjliga, har.den här fört till en 
avprutning ifråga om kärleksbudets förpliktande karaktär. När 
människan ej kan uppfylla lagen i dess högsta skärpning, skall 
detta enligt Augustinus utlösa en permanent ödmjukhets- och ofull- 
komlighetsstämning. Hos medeltidsteologerna modifieras denna 
stämning starkt genom de inskränkningar man nu gör med avse- 
ende på vår förpliktelse till Guds vilja i dess ideala bemärkelse. 

Den rationalisering och antropomorfisering av fullkomlighets- 
och rättfärdighetsidén, som man så griper sig an med, får ett karak- 
täristiskt uttryck i den nu gängse distinktionen mellan befallande 
och förbjudande bud, affirmativa et negativa praecepta. Av dessa 
ha blott de direkta förbuden en permanent och obetingad giltighet. 
De förbinda till efterlevnad både »semper> och »ad semper>. De 
affirmativa föreskrifterna gälla väl »semper> men ej »”ad semper?>, 
d. v. s. de upphöra väl ej att vara uttryck för Guds vilja, men 
de förplikta ej alltid och under alla förhållanden till efterföljd (såsom 
t. ex. den gammaltestamentliga ceremoniallagen)." Ej minst när 
det gäller den sidan av kärleksbudet, som har avseende på nästan, 
kommer denna distinktion mellan semper och ad semper till riklig 
användning hos skolastici. I hög grad betecknande är t. ex. Tho- 
mas' utredning angående plikten att vårda sig om behövande. 
Direkt förpliktad är man enligt Thomas att giva allmosor,” när 
man både har mer än man själv behöver och nödlidande finnas; 
så ock, även om man ej har överflöd, därest nästan befinner sig 
>j yttersta nöd> (in extrema necessitate). Att eljest giva allmosor 
är en akt ej av plikt, utan tillhör »rådens> och de särskilt för- 


— 


? På en hypotetisk invändning, att aposteln Paulus i I Kor. 10 uppmanat ko- 
rinterna att göra allt till Guds ära, och att vi sålunda tyckas vara förpliktade till 
ständig aktuell gudskärlek, svarar Thomas (1—2 q 88 a 1) på följande sätt: Illud 
praeceptum Apostoli est affirmativum; unde non obligat ad semper: et sic non facit 
contra hoc praeceptum, quicumque non actu refert in gloriam Dei omne quod facit: 
sufficit ergo, quod aliquis habitualiter referat se et omnia sua in Deum, ad hoc quod 
non semper mortaliter peccet, cum aliquem actum non refert in gloriam Dei actua- 
liter; veniale autem peccatum non excludit habitualem ordinationem actus humani in 
gloriam Dei, sed solum actualem. — Jfr härtill K. HoLLr, Ges. Aufsätze, sid. 139 f. 

"SS. 2—2q 32 a 5. 
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tjänstfulla gärningarnas område. När det gäller att fastställa vad 
som är överflödigt (superfluum) eller icke, har man rätt, ja skyldig- 
het att taga hänsyn både till sina privata behov och till andras, 
som man på ett eller annat sätt har förpliktelser emot. Det är 
direkt orätt att ge ut av sådant, som man nödvändigt behöver för 
sig eller sin familj, ja för upprätthållandet av ett ståndsmässigt 
levnadssätt (försåvitt man ej har för avsikt att byta om stånd). 
Det är nämligen», säger Thomas, >nödvändigt, att var och en 
först har omtanke om sig och dem som fallit på hans lott och 
därefter av det, som blir över, hjälper andra i deras nödvändigaste 
behov>. När det gäller att överväga sina egna behov med av- 
seende på framtiden, varnar Thomas visserligen för att taga alla 
de möjligheter med i räkningen, som abstrakt sett kunna inträffa, 
man bör blott räkna med vad som sannolikt och efter van- 
ligheten sker (ib. ad. 3). Man kan ej undgå att konstatera, att 
det i dylika sammanhang mera är den kloka beräkningen än hjär- 
tats varma drift som talar. En hustru får ej ge annat än mycket 
små allmosor mot sin mans samtycke och ej annat än mindre sådana, 
om han är i okunnighet därom men ej direkt hindrar det etc. 

Vi se, kärleksbudets tillämpning är här neddragen inom det rent 
rationellas och från mänsklig synpunkt sett acceptablas sfär. Det 
gudomliga imperativet har förlorat en god del av sin förpliktande 
karaktär, och fältet ligger praktiskt taget öppet för en obegränsad 
relativism. Detta är en direkt konsekvens av nådetankens succes- 
siva neutralisering genom habitusläran och den därav följande steg- 
rade betoningen av människans egen aktivitet vid frälsningspro- 
cessen. Den antropocentriska betraktelsen har parallelt med nåde- 
idéns mekanisering skjutit sig i förgrunden och i vid utsträckning 
löst det etiska bedömandet från dess religiösa bakgrund.” 


t I anslutning till här utförda tankegångar är det alltså fullt konsekvent, när 
Thomas (2—2 q 184 a 2 ad 3) resolverar: Potest etiam circa dilectionem proximi 
duplex perfectio attendi sicut etiam circa dilectionem Dei: una quidem, sine qua 
charitas esse non potest, ut scil. homo nihil habeat in affectu, quod sit contrarium 
dilectioni proximi: alia autem, sine qua charitas inveniri potest. Denna högre, ej 
absolut nödvändiga kärlek kan ha en trefaldig stegring: a) så att man älskar ej blott 
vänner och bekanta, utan också främlingar och t. o. m. ovänner (!); b) att man så 
älskar sin nästa, att man för henne försakar jordiskt gott, ja påtager sig direkta li- 
danden och t. o. m. döden; c) att man är redo att öva ej blott timliga välgärningar, 
utan även andliga, ja t. o. m. offra sig själv. 

? Den antropocentriska orienteringen av katolicismens gudsbegrepp och infly- 
tandet härav på religion och sedlighet har på sistone av den dogmbhistoriska forsk- 
ningen starkt betonats. Så t. ex. av OTTO SCHEEL i hans Luthermonografi (Martin 
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Utifrån medeltidsteologiens ovan skisserade förståelse av full- 
komlighetstanken och dess starka betoning av den mänskliga själv- 
verksamheten öppnar sig i verkligheten ett dubbelt perspektiv. 
Dels möta vi dem, av vilka slutmålets absoluta fullkomlighet — 
såsom fallet var framför allt bland de allvarligare inom munkstån- 
det — fattades klart i sikte och i sitt förpliktande allvar domine- 
rade den fromma stämningen, dels också dem, för vilka de kyrkliga 
minimifordringarna vid de olika fullkomlighetskategorierna voro ut- 
gångspunkt och för vilka allt överskjutande blev anledning till 
falsk anspråksfullhet gentemot Gud. De förras väg förde in i dju- 
paste botallvar, men också — därest den ej korsades av helt nya 
evangeliska motiv och en annan uppskattning av nådens betydelse 
— in i ovisshet, ofrid och ändlösa skrupler. De senares väg ut- 
mynnade i irreligiös självförtröstan, förvänd säkerhet och uppskatt- 
ning av yttre prestationer. Teorin med dess relativistiska bakgrund 
i nyplatonismens »Stufenlehre> var så formulerad, att båda dessa 
möjligheter skulle trivas vid varandras sida. När fullkomligheten 
tänkes såsom något som människan själv skall och till sist ej kan 
bringa till stånd, ha vi den förra stämningen; när den däremot 
reduceras till yttre prestationer inom den mänskliga kapacitetens 
område, inställer sig den senare stämningen. Denna utesluter 
varje form av evangelisk ödmjukhet, ja, för direkt över i dess mot- 
sats; i andra fallet ha vi visserligen ödmjukhet, men endast i dess 
negativa betydelse av förtvivlan om egen kraft och utan det evange- 
liskt-positiva komplement, varigenom den får fäste i en objektiv 
frälsningsuppenbarelse och varförutan den till sist upplöser sig i 
förtvivlan eller i ängslig självanalys. Denna delade, disharmo- 
niska stämning, vari medeltidsfromheten utmynnar, får ytterligare 
skärpning genom den starka betoning av det etiska, varmed tan- 
ken på Gud såsom laggivare utfyller den nyplatonskt-metafysiska 
betraktelsen. Botinstitutet hade inpräglat denna synpunkt i med- 
vetandet med ett eftertryck, som ej kunde förgätas. Ej minst 
detta är grunden till den slående parallel, som den utgående me- 
deltiden ifråga om den fromma stämningen erbjuder till judendomens 


Luther, II s. 75 ff.) och i uppsatsen: Die weltgesch. Bedeutung der Wittenberger 
Reformation (i Festschrift fir A. v. Harnack, s. 381 ff.), samt K. HoLL i Was ver- 
stand Luther unter Religion? och Der Neubau der Sittlichkeit (Ges. Aufsätze zur 
Kirchengeschichte). Jfr ock SCHEELS artikel i Svenska Dagbladet, dec. 1923: Världs- 
katastrofer och gudstro och A. NYGREN: Evangelisk och romersk sedlighet i Kris- 
tend. och vår tid, N:o I, 1924. 
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sista skede med dess motsatser av fariseisk egenrättfärdighet och 
djup botsmärta. 


Analogien mellan judendomen och senmedeltidens fromhet 
skulle kunna i detalj fullföljas på mer än en punkt. Den sig allt 
ymnigare utvecklande kasuistiken med dess konsekvens i en kring- 
skuren sedlig autonomi och det individuellt-etiska omdömets steg- 
rade beroende av det legaliserade läroämbetet är gemensam för 
båda epokerna. Ej minst belysande är det karaktäristiska samspel 
av metafysiskt betonad intighets- och svaghetskänsla jämte bävan 
inför det gudomliga mysteriet samt lagiskt orienterat skuldmed- 
vetande, som tillhör den medeltida fromhetstypen i dess allvarligaste 
form och som på senjudisk mark motsvaras av å e. s. tanken på 
mänsklig litenhet inför den Upphöjde och Helige samt å a. s. 
känslan av skuld i kraft av vår oförmåga att uppfylla den i allt- 
mera ökad komplikation framträdande gudomliga viljan. Lika 
visst som senjudendomen ej uppgår i fariseisk stolthet och lagrätt- 
färdighet, lika visst tar man miste, om man låter den utgående 
medeltiden uttömma sig i vulgär sakramentsfromhet och gärnings- 
kristendom. På samma sätt som inom judendomen vid sidan av 
den moralistiskt-irreligiösa riktningen en djupare stämning banade 
sig väg och förberedde sinnena på vad som komma skulle, så har 
också senmedeltiden i kraft av sina djupaste intentioner förarbetat 
det religiösa medvetandet till ett intensivare omfattande av den 
kristna uppenbarelsens skatter. Det evangelium, som Luther kände 
sig kallad att förkunna för de ängsliga samvetena, har en liknande 
situation till sin förutsättning som det budskap, som engång ljöd 
från Saligheternas berg till dem som voro »bedrövade>? och >fattiga 
i anden?, 

Det var framför allt det augustinska arvet, som under medel- 
tiden utfört detta viktiga förarbete" och omsider möjliggjorde det 
nya, som i reformatorernas gudsupplevelse bröt fram med ursprung- 
lig och spontan styrka. Intensiteten i de krafter, som härvid voro 


t Ifr A. V. HARNACK: Erforschtes und Erlebtes (1923), kap. Die Reformation 
und ihre Voraussetzung. >»Steht es aber so mit der Voraussetzung der Reformation, 
dann dirfen als wirkliche Vorreformatoren nur die Männer gelten, die vom 5. bis 
zum 15. Jahrhundert fär das augustinische Bekenntnis in bezug auf Gnade und 
Freiheit, Gesetz und Evangelium gegen den groben und feinen Pelagianismus ge- 
kämpft haben, und unter ihnen sind wiederum diejenigen als Vorreformatoren im 
engsten Sinne zu bezeichnen, bei denen sich Ansätze zu der Vollendung des 
Augustinismus finden, wie sie Luther gebracht hat» (sid. 103). 
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i rörelse framstår tydlig ej minst genom det faktum, att deras 
verkan mot slutet av vårt skede ej längre — såsom tidigare i stort 
sett var fallet — förspordes blott inom klostrens exklusiva sfär, 
utan i breda strömningar av allvarlig lekmannafromhet. Den ka- 
tolske exprofessorn A. V. Mäller har i en rad skrifter" hävdat 
sammanhanget mellan de vittnesbörd vi i medeltiden äga om 
djupare fromhet i Augustini anda och en fortlöpande, framför allt 
till augustinermunkarnas ordenssammanslutning koncentrerad teolo- 
gisk Augustinustradition, varav Luther skulle vara blott en rätlinig 
fortsättning. Trots det att härvid en bestämd överskattning av 
augustinismens evangeliska valör gör sig gällande jämte en mot- 
svarande underskattning av Luthers reformatoriska originalitet” så 
står dock otvivelaktigt fast, att augustinismen i medeltidens sista 
skede framträder såsom en makt av ökad betydelse, utan vilken 
vi ej vinna den rätta förståelsen för den stora kyrkoförnyelsen i 
det 16:de århundradet. I Möllers första arbete »Luthers teologische 
Quellen> ha framdragits slående bevis för existensen av teologiska 
och religiösa motiv, som gripa vida djupare än den skolastiska 
normalteologien. Så möta vi även under medeltiden en stark be- 
toning av det omöjliga i en >»fullkomlig rättfärdighet> och av den 
fortsatta syndaförlåtelsens ständiga nödvändighet, av rättfärdig- 
görelsen såsom en aldrig avslutad process,? varest den kvardröjande 
concupiscensen gör det nödvändigt att ständigt på nytt fly till 
Kristi rättfärdighet." Tron framhäves understundom med en kraft, 
som förvandlar den från att vara ett bland de många rekvisita 
för rättfärdiggörelsen till dennas uteslutande och enda organ. 


! Däribland: »Luthers theol. Quellen» (1912); »Luther und Tauler> (1918); 
»Luthers Werdegang bis zum Turmerlebnis» (1920); »Una fonte ignota del sistema 
di Luthero (Il beato Fidati di Cascia e la sua theologia)» i Bilychnis 1921, N:o 2. 

? Jfr framför allt O. SCHEEL: »Taulers Mystik und Luthers reformatorische 
FÖR SN i Festschrift fur J. Kaftan (1920), sid. 298 ff., samt hans Lutherbiografi 
passim). 

3 Kyrkolärans framhävande av en verklig perfectio i anslutning till nådens in- 
gjutna habitus modifieras här av reflexionen över vårt etiska avstånd från idealet: vi 
äro ej perfecte vivificati, sani, liberi, illuminati, utan snarare vivificandi, sanandi, 
liberandi, illuminandi (MULLER, a. a., s. 107 ff.). Först Luthers undanrödjande av 
habitustanken och hans verkligt religiösa nådebegrepp gjorde det möjligt att på en 
gång och i en verklig syntes fasthålla rättfärdiggörelsen både såsom en engångsakt 
och såsom en fortgående process. 

4 Man känner t. o. m. (MULLER, 8. 175 ff.) ett »tillräknande» av Kristi rättfär- 
dighet såsom nödvändigt även för de troende, vilkas tro behöver »suppleras» av 
» Kristi förtjänst». Ja, Augustinerteologer på mötet i Trident röra sig rentav med 
uttrycket >duplex justitia» för att beteckna grunden för den fortsatta syndaförlåtelsen. 
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Augustinismen i denna mening är det, som för de djupaste 
andarna stämplat pelagianismen med dess gärningslära jämte den 
vulgära sakramentsfromheten såsom en oframkomlig väg och vänt 
deras blickar i en riktning, där utsikten skulle bli fri först genom 
Luthers återgripande på urkristendomens centrala fromhetsmotiv. 


VII. Slutbetraktelse. 


Den föregående undersökningen har visat, huru intimt sam- 
manknutna tankarna om synden på varje punkt äro med den reli- 
giösa idé- och stämningsvärlden i stort. Modifikationer i denna 
senare avspegla sig omedelbart såväl i syndmedvetandets psyko- 
logiska gestaltning som i det läromässiga utformandet av syndens 
begrepp. Framför allt framträder fromhetens regulativa princip, 
föreställningen om Gud, såsom avgörande för betraktelsen även på 
denna punkt. 

På den bibliska religionens toppunkt, hos Jesus, har gudsför- 
hållandet vunnit en utprägling, som tydligt ger sig tillkänna så- 
som avslutning av den idéernas och fromhetsmotivens skiftande 
dialektik, som vi funnit inom ramen för den gammaltestamentligt- 
judiska religionsutvecklingen. Hos Jesus är Gud upplevd och för- 
kunnad såsom den levande, i historien — både folkens och indi- 
videns — aktivt verksamme Guden, som i rättfärdighet dö- 
mer synden, men tillika framträder i outgrundlig kärlek, utkorande 
den enskilde till gemenskap med sig. Synden blir under denna 
aspekt konsekvent tänkt såsom en personligt-religiös storhet och 
uppfattas primärt såsom >otro>» eller hjärtats motspänstighet mot 
Guds verksamma kärleksuppenbarelse. Först i andra hand blir 
den identisk med de ur den förvända sinnesriktningen härflytande 
aktuella överträdelserna av etisk natur. 

Denna evangeliska grundsyn är från början till slut bunden 
vid den paradoxala upplevelsen av uppenbarelsens Gud och är prin- 
cipiellt omöjlig annat än i anslutning till en gudserfarenhet av den 
renhet och innerlighet, som här möter. Hos profeterna, som be-' 
teckna den viktigaste etappen på den fortskridande bibliska uppen- 
barelsens väg, var ännu gudsmedvetandet alltför nationellt bundet 
för att saken skulle få en klar utprägling. Deras tankar om Jahves 
utkorelse såsom bunden vid folket förmådde icke definitivt genom- 
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bryta de skrankor, som hindrade det israelitiska syndmedvetandet att 
vinna en konsekvent personligt-religiös gestaltning. De faktorer, som 
härvid stodo hindrande i vägen, voro huvudsakligen av tvenne slag: 
dels den från primitiv religiositet och därur framgången 'metafy- 
sik stammande tankegången, varest motsättningen mellan Skaparen 
och människan i hennes kreaturliga ringhet spelar en framträdande 
roll, dels föreställningen om Gud såsom rättsinnehavare, gentemot 
vilken människan har vissa i positiva lagbud uttryckta skyldig- 
heter. Den förra tankegången har bidragit till att begränsa käns- 
lan för synden såsom skuld emot Gud och att degradera ödmjuk- 
hetsstämningen till en metafysiskt betonad distanskänsla; den se- 
nare har varit verksam till undanskymmande av det personliga 
innerlighetsförhållandets vikt och på ett falskt sätt självständig- 
gjort människan gentemot Gud. Ehuru genom denna moralistiska 
tendens en motvikt skapades mot den metafysiska inställningens 
etiska indifferens, var likväl det härur framgående synd- och skuld- 
medvetandet förkrympt och saknade garantier mot irreligiösa ur- 
artningar. De ferment till en djupare fattning, som mötte hos 
profeterna, invecklade likväl de nämnda tankegångarna i en ut- 
vecklingsprocess, vari de visade sig ytterst peka ut över sig själva 
och vari de tvingades att spela en negativt tjänande roll åt den 
»i tidens fullbordan> mäktigt frambrytande personligt-religiösa 
uppenbarelsetanken. 

Den efterkanoniska epoken förmådde ej hålla sig uppe på 
det plan, vartill utvecklingen bragts genom den israelitiska uppen- 
barelsehistoriens fulländning i Jesus. Medan de nytestamentliga 
skrifterna i stort sett äro bestämda av den religiösa innerlighet 
och kraft, som utgår från Jesus, så göra sig i efterapostolisk tid 
snart nog främmande impulser gällande till fördunkling av det ur- 
kristna arvet. Liksom inom judendomen är det även här fråga 
om en modifikation av dubbel art. Dels framträder en akut mo- 
ralisering av kristendomen under direkt påverkan av judiska lag- 
och vedergällningsidéer, dels förmärkes en stark inströmning av 
motiv från en fromhet av utpräglat metafysisk inriktning, den orien- 
taliska mysteriereligiositeten. Härvid kom syndmedvetandet att 
påverkas på analogt sätt som tidigare inom judendomen. Synden 
blev nu å e. s. lika med svaghet och bräcklighet och tänktes 
framför allt bero av vårt väsendes bundenhet vid kroppsligheten 
samt kulminera i vår förgänglighet och dödlighet, å a. s. blev 
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synden identisk med bestämda lagöverträdelser av etisk art och 
hade sitt spelrum inom den mänskliga viljan, fattad såsom för- 
måga av sedlig valfrihet (det rationalistiskt-moralistiskt förstådda 
liberum arbitrium). Pelagianismen betecknar den konsekventa ut- 
löparen av den moralistiska linjen, den orientaliska kyrkans extrema 
kultmystik och sakramentsfromhet av den metafysika tankegången. 

Augustinus har i princip trängt förbi dessa tvenne alternativ, 
ehuru det ej heller hos honom kom till ett definitivt övervinnande. 
Han har höjt sig över motsättningen dem emellan till en högre 
syntes, försåvitt han förmått ge ett personligt genomlevat uttryck 
åt synden såsom högmodig och egenrättfärdig bortvändhet från 
Gud och kränkning av vår sanna frihet (= driften att leva secun- 
dum Deum). Men ej heller Augustinus förmådde helt genombryta 
de skrankor, varmed de angivna utvecklingstendenserna i hans sam- 
tid omgåvo honom. Han har i den evangeliska grundstämningen 
inarbetat motiv från såväl lagreligionens som framför allt den meta- 
fysiska fromhetens områden. Hans godkännande av kyrkans bot- 
praxis å e. s. och hans aldrig övervunna beroende av nyplatonis- 
men åa. s. ha varit avgörande i detta avseende. Såtillvida be- 
tecknar Augustinus trots allt en sammanslutning av de moment, 
som i den efterföljande tiden skulle vara huvudkomponenterna i 
den religiösa utvecklingen: evangelisk fromhetsart, lagreligiositet 
och metafysiskt betonad mystik. 

Under medeltiden skulle nu lagreligiositeten framför allt i an- 
slutning till det kyrkliga botinstitutet och den i dess hägn flore- 
rande kasuistiken utveckla sig i alltmer stegrad progression, sam- 
tidigt som den institutionellt-objektiva betraktelsen verkade till en 
materialisering och mekanisering av den metafysiska nådetanken, 
som i den vulgära sakramentsfromheten mot medeltidens slut fick 
sina krassaste uttryck. Vid sidan härav framgingo likväl de djupare 
strömningar, som hämtade sin näring framför allt ur det mystisk- 
kontemplativa fromhetsidealet. Dessa hade sitt spelrum förnäm- 
ligast inom klosterreligiositeten, varest mystiken verksamt bidrog 
till en uppmjukning av sakramentarismens mekaniska och gärnings- 
lärans moralistiska tendenser. Både lagreligion och metafysisk in- 
ställning skulle emellertid verka i riktning mot en upplösning av 
det personligt-religiöst orienterade syndmedvetandet: lagreligionen 
genom indragande av human-etiska synpunkter och kyrkligt-institu- 
tionella bedömningsnormer, den metafysiska motivkretsen genom 
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relativisering av uppenbarelsereligionens absoluta betraktelse och 
förtunning av pliktbegreppet. Ehuru lagreligionens moralism här- 
vid kompletterade mystikens och sakramentsfromhetens i grunden 
etiskt indifferenta stämningar, så var dock det härur framväxande 
syndmedvetandet ej skickat att bli underlag för ett nådemedvetande 
i evangelisk anda. Genom det alternativ, som i anslutning därtill 
inställer sig — falsk säkerhet eller skrupulös självanalys — visar 
det tvärtom ut över sig själv och appellerar till instanser, som 
ligga utanför såväl den kontemplativa mystikens som lagreligionens 
råmärken. Såtillvida erbjuder den utgående medeltiden en klar 
analogi till den judiska religiositetens utmynning. 

Det var emellertid det tredje huvudmomentet i medeltidens 
religiösa dialektik, det evangeliska, som aldrig skulle tillåta varesig 
lagreligion eller mystik och sakramentsfromhet att definitivt fast- 
kedja utvecklingen vid de i desamma inneboende utvecklingsten- 
denserna. Redan i nominalismens kritik av den sakramentala ha- 
bitustanken dolde sig ett moment av religiös personalism och en 
uppskattning av fromheten såsom hemmahörande i viljan. I samma 
riktning förde också mystikens, framför allt den s. k. tyska mysti- 
kens framhävande av själviskheten och egocentriciteten såsom det 
djupast liggande hindret för gudsförhållandets fullkomning. Såväl 
i ena som i det andra fallet var emellertid den kritiska principen 
för vag och för bunden av den gamla barlasten för att bringa det 
till ett verkligt genombrott. Mystiken förmådde aldrig helt spränga 
den antropocentriska Dbetraktelsen, och även nominalismen föll i 
praktiken tillbaka på status quo. Men båda ha en viktig plats 
framför allt såsom negativt förberedande moment, vilka varsla om 
framkomsten av en ny religiös syntes, som med avseende på synd- 
medvetandet betyder sammanknytning inifrån av lagreligionens 
etiska allvar och mystikens innerlighet. Så har medeltidens kom- 
plicerade religiösa dialektik gjort tiden mogen för den gudsupp- 
levelse, som i sinom tid med spontan kraft skulle bryta sig väg i den 
wittenbergske reformatorns själ för att genom honom lösa den i 
bojor slagna personlighets- och samvetsreligionen ur dess fängsel. 
Luthers »fria kristna människa» betecknar såväl med avseende på 
synd- som nådemedvetandet principiellt och i viktiga punkter ett åter- 
gripande på det evangeliska fromhetsidealet, här framträder tillika 
en renad augustinism och en på det kristna livets normala psykologi 
tillämpad paulinism. 


44 


vållar svårighet, enär den är svårt skadad och rekonstrueras på 
olika sätt. Riktigast synes mig följande tolkning av stället: 


De komma, hemsökelsens dagar! 
De komma, vedergällningens dagar! 
Israel skall förnimma det. 
Däre blir profeten, 
förryckt blir rä”/-mannen, 
för din stora missgärnings skull. 


Ställets innebörd är, att inför Israels förfärande skuld profeten 
och gudsmannen bliva såsom från vettet, bliva ifrån sig. De se 
klarare än folket i allmänhet det förskräckliga slutet. Hosea an- 
vänder hkan-näbi och ”i$ hä-rurh såsom beteckning för de bästa och 
mest klarsynta inom folket. 

Tydligen stå här /han-näbi och ”:$ hä-rärh synonymt. Båda 
träffas av det omdöme, som ligger i de ungefär liktydiga ””xz!/ och 
m'suggä'. Det senare synes med förkärlek användas i förklenande 
betydelse om de orgiastiskt-ekstatiska 2örzm, jfr 2 Kon. 9: 11, 
Jer. 29:26, och användes här på samma sätt om den såsom ”75 
hä-rark betecknade gudsmannen. Att Hosea här upptagit en folklig 
beteckning för gudsmännen, är riktigt, men jag kan icke giva Volz 
rätt däri, att Hosea använder »ä67 och ”:$ hä-rärA blott såsom ett 
citat av ett ordstävsartat folkligt uttryckssätt. Han använder de 
gängse beteckningarna för gudsmännen i deras vanliga betydelse, 
och till dessa med »nä567 och '7$ hä-räk4 betecknade gudsmän räknar 
han också sig själv. 

Kap. 9:7 tillåter väl alltså icke någon slutsats om, att för 
Hosea ”72t-föreställningen haft någon särskild betydelse, när han 
ville uttrycka sin ställning som Jahves profet. Men han använder 
dock beteckningen ”75 hä-rä”A4 på sådant sätt, att han icke ställer 
sig själv främmande för att vara en dylik »man med ande>, en 
gudsman liksom Jahves 261. 

Det hoseanska »7ä”/-stället har sitt stora intresse även därige- 
nom, att det visar, huru nära nabiismen var förbunden med före- 


? Med stället må jämföras Am. 2: 11, där profeter och nazirer uppräknas 
såsom pgudsmän, på ett sätt som visar att Amos själv känner sig befryndad 
med dessa. Till Volz uppfattning se Der Geist Gottes sid. 64. 

2 aebi 7 Hos. 12:11 och »äbr 12:14 förbigår jag i detta sammanhang, 
enär båda ställena säkrast betraktas såsom interpolerade. 
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ställningen om räk jahu&. IS hä-rurh nämnes som ett gängse ut- 
tryck, vars innebörd ej behöver förklaras. Och jag sluter därav, 
att en »ädz? i den folkliga föreställningen tänktes utrustad med 
rick iahue. 

Såväl ”23 hä-rarA som näbr äro nabiistiska uttryck, som upp- 
tagas av Hosea och höjas ur sin nabiistiska inramning. näbr och 
213 hä-rärh är för Hosea på detta ställe icke den orgiastiske ekstati- 
kern utan den som har en större da'at ””Jöhim, den som klarare 
erfar Jahves väsen och krav på trogen tillbedjan och den skuld 
som folket genom synd och otrohet ådrager sig inför Jahve. 

Av stor betydelse för frågan, huru snart räk hos profeterna 
lyfts till fullödigt uttryck för det profetiska självmedvetandet, vore 
Mik. 3:8, om texten där vore säker. Detta är emellertid icke fallet. 
Stället lyder: 


Men jag är full av kraft (med Jahves 27ä”/k,) 
av rättsinne och frimodighet. 


Wellhausen? betraktar ”et rarh galue som glossa och vinner däri- 
igenom gott metrum. Giesebrecht? påpekar dock med rätta, att 
härigenom den osköna sammansättningen av synonymerna £o”4 och 
g'burä ytterligare förvärras, enär de komma nära inpå varandra. 
Texten skulle enligt Giesebrecht från början lytt m/ Zrukihuh. Vid 
avskrivning skulle detta konsonantbestånd dock genom snarlikheten 
av ”Ziruk och ikh förvanskats till sin nuvarande gestalt, och &££'Z bör 
därför strykas. Giesebrecht vinner härigenom en metriskt god text 
och mi8päåt ugburä bliva förklaringen till 7äk gahu&. Nowack följer 
(HK) i sin andra upplaga Wellhausen, i sin tredje snarast Giesebrecht. 


! Hosea begagnar tydligen båda uttrycken om sådana gudsmän, med vilka 
han känner sig befryndad och till vilka han räknar sig själv. Klyftan får alltså 
icke göras för stor mellan honom och de nabiistiska kretsarna, vilka redan 
hos Hoseas yngre samtida i Juda, Jesaja, bilda en religiöst-sedligt jämförelsevis 
högt stående krets av profetlärjungar i detta ords egentliga betydelse. Redan 
Elias och Elisas bn neoör im stå säkerligen i religiöst avseende betydligt högre 
än ör im på Samuels tid, och under det följande århundradet har den nabi- 
istiska rörelsen ytterligare höjts. Det går därför ej att draga någon skarp 
gräns, som ej får överskridas, mellan nebiim och profeterna. Snarare äro dessa 
att räkna som de ädlaste telningarna, som vuxit ur den nabiistiska marken. 

? Die kleinen Propheten iibersetzt und erklärt? 1898, Skizzen und Vor- 
arbeiten V. 

3 Die Berufsbegabung der Alttestamentlichen Propheten sid. 123. 
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Huru värdefullt det än skulle vara att här kunna följa Giese- 
brecht, måste man dock giva Volz" och Sellin” rätt däri, att det är 
lättare att förstå, huru ”rzhzZtuh än huru 7 £A inkommit i texten. På 
Mik. 3: 8 kan därför ett profetiskt medvetande hos Mika om utrust- 
ningen med Jahves zä”4 icke byggas. Av vikt är dock att konstatera, 
att redan LXX har texten i dess traderade skick, och sannolikt är det 
inskjutna tillägget gammalt samt röjer alltså redan tidigt föreställ- 
ningen om profetisk utrustning med Jahves rät. Det är en sanno- 
likt i deuteroprofetiska kretsar gjord tolkning av Mikas utsaga och 
röjer, att i dessa kretsar rät gatu& uppfattades som förmedlaren 
av den profetiska inspirationen.? 


Hos Jesaja däremot träffas föreställningen om 24 ialu&e fer- 
städes. Vi börja med det ovan omnämnda betydelsefulla stället 
Jes. 30:1, där Jesajas profetiska självmedvetande kommer till ut- 
tryck. Det heter där: 


Ve, vanartiga barn! — 

så är Jahves utsagal — 
Sätta rådslag i verket, 

som ej kommer från mig! 
Sluta förbund, 

men utan min räk, 
och sålunda hopa 

synd på synd; 
I som dragen ned till Egypten, 

utan att rådfråga min mun, 
för att fly i Faraos hägn, 

söka skydd i Egyptens skugga! 


Stället erkännes allmänt som jesajanskt och intakt, och dateras 
till åren närmast före sekelskiftet 700, då Jesaja gjorde hela sitt infly- 
tande gällande i Juda för att motarbeta planerna på väpnat mot- 
stånd mot Assyrien i förbund med sydsyriska småstater och i för- 
hoppning om Egyptens hjälp. Underhandlingarna mellan Egypten 
och Judariket voro i full gång och höllos ej längre hemliga, och 


: Der Geist Gottes sid. 65. 

2 Das Zwölfprophetenbuch, Leipzig 1922, KAT. 

3 Med frånvaron av föreställningen zräck izatu& hos Mika överensstämmer 
den avvisande hållning, som Mika intager till sin tids ner im, kap. 3: 5, 6, 11. 
Om sig själv använder han icke namnet zåäb7, och sin verksamhet betecknar 
han icke såsom ett Akinnaäbe. 
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liksom Jesaja en gång, i medvetandet att tala å Jahves vägnar, 
varnat Ahas för hans underhandlingar med Tiglat Pileser, bestraffar 
han nu sitt folks ledare, som icke lyssna till vad han själv å Jahves 
vägnar förkunnar utan motspänstigt fortsätta på den inslagna vägen. 
Det är dessa underhandlingar som åsyftas med det "ösä, om vilket 
Jesaja å Jahves vägnar fäller omdömet u'/ö minrni. Underhand- 
lingarna med Egypten strida mot vad profeten å Jahves vägnar 
förkunnar, och dessa rådslag äro därför icke från Jahve. Enligt 
parallelismus membrorum måste alltså andra ledets innebörd vara, 
att Jahves räk, som talar genom profeten, icke är med i det egyp- 
tiska förbundsslutet. Men ett rådslag, som sättes i verket utan att 
Jahve är med, är dömt att misslyckas, och ett förbund, som slutes 
utan att Jahves ande är med, kommer att sluta olyckligt. Ty Jahves 
ande, som talar genom profeten, är inbegreppet av Jahves vilja och 
kraft att leda sitt folk och skänka det lycka och välsignelse. 

Det är uppenbart, att för Jesajas medvetande han själv står i 
medelpunkten av det här skildrade förhållandet mellan Jahve och 
folket. När folkets ledare, såsom Jahve säger, »icke rådfråga min 
mun»>, innebär detta att de icke vända sig till profeten för att ge- 
nom honom få veta Jahves vilja och icke lyssna till vad profeten 
säger. Jesaja känner sig själv stå i samma ställning nu som tre 
decennier tidigare under det syrisk-efraimitiska kriget, då han går 
Ahas till mötes med ett ord från Jahve. 

Att räk gahu& uttrycker Jesajas visshet, att Jahve själv talar 
genom honom, framgår av jämförelsen med en sådan profetia som 
Jes. 11:1 f. Vad här säges om den messianske konungen, som 
genom Jahves ande får vishet och förstånd, råd och starkhet, får 
lära känna" och frukta Jahve, måste fattas som en återspegling av 
vad Jesaja själv i sin religiöst-sedliga erfarenhet ledde tillbaka till 
rik fjahue. Det är en sådan räk fahue som Jesaja förnimmer 
som sin religiöst-sedliga förkunnelses källa.” 

På liknande sätt fattas Jes. 30: I av Duhm? och Buhl.! Giese- 
brecht" fattar stället så, att rä” är »Jahve's i profeten verkande 


! däat står i samma djupt religiösa bemärkelse som hos Jesajas äldre 
samtida Hosea. Att känna Gud är att genom religiöst-sedlig erfarenhet få blicka 
in i hans väsen. 

2? Till zäd-föreställningen hos Jesaja se sid. 59 f. 

3 Das Buch Jesaja" 1923. 

4 Jesaja? 1912. 

5 Op. cit. sid. 136. 
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ande». Volz' söker komma ifrån denna tolkning genom att i räk? 
finna »nicht eine Selbstaussage des Propheten iiber seine Ruh 
Jahwes, sondern eine Aussage uber die Ruh Jahwes selbst. Ruh 
ist hier die Göttlichkeit, auf Jahwe angewendet, das göttliche 
(geistig-sittliche) Wesen Jahwes, das mit dem ägyptischen Bändnis 
nicht einverstanden ist und zu dem das Verhalten des Volks im 
Widerspruch steht.> VWVolz uppdrager alltså en bestämd skillnad 
mellan Jesajas förnimmelse av Jahves är såsom verkande i pro- 
feten och Jahves zz” i och för sig. Men detta är en spekulativ 
skillnad, som säkerligen varit Jesaja själv alldeles ffämmande. Jesaja, 
som så oerhört starkt kände Jahves verksamma närhet och levde 
i denna erfarenhet, hade nog aldrig reflekterat över en subjektiv 
och objektiv sida i sin föreställning om Jahves 22. 

Som en återspegling av huru Jesaja själv tolkade sin erfaren- 
het av Jahves makt och kraft i hans eget liv har jag redan vid- 


t Der Geist Gottes sid. 66. 

2 Volz anför som stöd för sin uppfattning: »Ich glaube nicht, dass Jesaja 
sich selbst so in den Mittelpunkt stellen wollte, dass er dem Volk den Vor- 
wurf gemacht hätte, sie hätten ihn, den Besitzer der Ruh Jahwes, nicht befragt.> 
Men jag kan icke finna annat än att Volz till förmån för sin uppfattning 
pressar uttrycket &fz: JIoö Sa'ala. Jesaja bestraffar folket, icke därför att det 
icke genom sina ledare kommer till honom för att fråga om råd, utan därför 
att man icke bryr sig om de råd som Jesaja självmant såsom Jahves profet 
giver. Ett orakeltekniskt uttryck har liksom flerstädes eljest i det profetiska 
språkbruket vunnit burskap som mera allmänt uttryck för villigheten att lyssna 
till Jahves av profeten förmedlade utsagor. Att i Jesajas mun finna en an- 
klagelse mot folket för att detta i sitt kinkiga politiska läge icke skaffat sig 
en gudomlig "sä genom det prästerliga orakelväsendet, är omöjligt. Jag kan 
icke tolka stället på annat sätt, än att Jesaja här liksom vid mötet med Ahas 
ställer sig själv i närmaste samband med, ja i medelpunkten av den gudom- 
liga utsagans förmedling. Den uppfattning, som jag gentemot Volz gör gäl- 
lande, försvagas icke av Volz påpekan, att sådana ställen som Jes. 31: I och 
5: 12 visa, huru omedelbart profeten tänker sig förhållandet mellan folket och 
Jahve. Blott folket såge på Israels Helige och beskådade hans verk, skulle 
det förstå, hurudan Jahve till sitt väsen är och huru det därför såsom Jahves 
folk borde handla. Det är riktigt, att Jesaja har denna uppfattning av för- 
hållandet mellan Jahve och folket såsom något omedelbart, men hans upp- 
fattning måste psykologiskt bero därpå, att han själv kände en sådan omedel- 
barhet inför Jahve. När Jesaja möter Ahas och uppmanar denne att begära 
ett tecken av Jahve, förutsätter Jesaja hos Ahas en dylik omedelbarhet, men 
när Ahas vägrar, ställer sig Jesaja genast själv i medelpunkten av folkets för- 
hållande till Jahve genom en profetisk gudsutsaga. 
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rört »rä/A-stället Jes. 11: 2." Sin förnämsta betydelse har dock detta 
ställe från en annan synpunkt, nämligen den eskatologiskt-mes- 
sianska betydelsen av 7ä”k galu&. Det märkliga stället lyder i 
sitt sammanhang v. I f.: 


Ett skott skall skjuta upp ur Isais stubbe, 
och en telning från dess rötter bära frukt. 

Och på honom skall sig Jahves räk sänka, 
vishets och förstånds 2ä”/, 

råds och starkhets rä”/, 
Jahves kunskaps och fruktans 22. 


Telningen av Isais stam är Israels ideale härskare, som skall 
upprätta fridsriket och härska med rättfärdighet. Såsom samman- 
hanget visar, är det i egenskap av härskare Isais ättling mottager 
Jahves räk, som gör honom skicklig till hans ideala kallelse. Ut- 
rustningen med Jahves 7är/z innebär för den kommande härskaren 
av Davids ätt en utomordentlig gåva, ty Jahves rät skall såsom 
vishets och förstånds 7är/s skänka den klara blicken, såsom råds 
och starkhets »>äZ den kloka handlingskraften och såsom Jahves 
kunskaps och fruktans? rärZ förmågan att gå den väg som är efter 
Jahves, den Heliges, vilja och behag. Såsom Buhl efter Ewald 
träffande säger, föreligger här »en trefaldig förening av sann teori, 
praxis och religion». 

Vad Jesaja här säger om >” fahkue, är vitt skilt från den 
nabiistiska föreställningen. Redan det språkliga uttrycket antyder 


: Den utomordentligt vackra messianska sången Jes. 11: 1—8, som pro- 
fetiskt skildrar den kommande Messias och hans fridsrike med gudsfriden 
även bland djuren, betraktar jag såsom äkta jesajansk. Denna uppfattning 
hävdas även av Bernhard Duhm, den främste nu levande Jesajatolkaren, som 
med kritisk skärpa förenar fint spårsinne för Jesajabokens äktjesajanska texter. 
Duhm förmodar, att stycket härrör från Jesajas ålderdom. Das Buch Jesaja! 1923. 

> För Jesaja liksom för Hosea är da'at "elöhim förmågan att känna och 
erfara Gud, hans väsen och vilja. Ordet skulle därför också kunna återgivas 
med gudserfarenhet. gir'at ”elöti7m uttrycker en annan sida av gudsförhållan- 
det, nämligen bävande tillbedjan inför den Helige. 

3 Jesaja”. Att tolka stället så, att här åsyftas sju olika sätt av rack 
Zaky2 att visa sig verksam, träffar icke ställets innebörd. De sju andarna 
ApPp. 1:4, 3: I, 4:5, 5:6 hava fattats som en hänsyftning på detta jesajanska 
ställe. Men såsom Bousset påpekat, är detta oriktigt, och det finnes ingen 
haggadisk utläggning som skulle kunna anföras såsom stöd härför. Wilhelm 
Bousset: Die Offenbarung Johannis, sid. 185. 


42639. S. Linder. 
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detta. Här användes icke uttrycket »näfal "al, häjä "al eller något 
dylikt, utan »ärf "al. Det är fråga om en förblivande utrustning 
med 7ärt. Och intet /hönabbot antydes såsom verkan av utrust- 
ningen med >”7äk galue, ingen helig yra och ingen glossolalisk 
hänryckning. Det som här skall givas åt den kommande härskaren 
är en mäktig kraft, som visar sig i styrka att hävda den religiöst- 
sedliga världsordningen. 

Föreställningen om 724 falu&e möter oss här hos Jesaja så 
förandligad och etiserad som aldrig förut. Liksom Jesaja skapade 
den religiöst fullödiga uppfattningen av gudstron såsom gudsför- 
tröstan, Jes. 7:9, skapar han den religiöst-etiskt fullödiga uppfatt- 
ningen av ”ärk gjalue såsom en andlig kraft och utrustning. 

Befryndat med Jes 11: 2 är »ä stället Jes. 32: 15. Det tillhör 
stycket 32: 15—20, vilket med Duhm bäst fattas såsom en eskato- 
logisk hymn om frälsningen i den yttersta tiden.” V. 15 f. lyder: 


Än en gång” skall över oss utgjutas 
räk från höjden. 
Då skall beteslandet varda fruktgård, 
och fruktgården räknas såsom skogsmark, 
då skall rätten taga sin boning i beteslandet 
och rättfärdigheten bo i fruktgården. 


Liksom Jes. 11:2 f. höra 2z8pät och sdäkga med till den 
eskatologiska frälsningens tid och föreställas såsom verkningar av 
rak. Subjektet i gZäre är Jahve, Israels Gud, ehuru saken ut- 
tryckes passivt. Duhm punkterar aktivt gare och förmodar 
omedelbart därefter ett utfallet £ eller zz (= iahu&e). "Det är i 
varje fall Jahve som låter frälsningens tid komma och som utgjuter 
sin 744. Rätt och rättfärdighet samt välsignelserik bördighet och, 
enligt den fortsatta skildringen v. 17 f., frid och trygghet till evig 
tid höra till den slutliga fridstiden. Framtidsbilden är alltså den 
jesajanska och även föreställningen om Jahves med »mispät, srdäka 
och Sälöm förbundna rät. 

Den föreställning om räk galut, som vi finna Jes. 11: 2 och även 
Jes. 32: 15, kallar jag den profetiska. Den är ett uttryck för Jahves 
närvaro såsom religiöst-sedlig kraft och för hans meddelelse av mer 


! Styckets jesajanska ursprung har satts i fråga, men hävdas bestämt av 
Duhm. Jag följer här Duhm, vilkens skäl äro starka. 
? Läs med Duhm "öd! 
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än vanlig mänsklig förmåga. Profetisk är denna föreställning om 
rick iahue därför, att den avspeglar profetens egen erfarenhet av 
Jahves kraft i sitt liv och därför att dess religiöst-etiska fördjup- 
ning kommer från profetismen. 

Från den nabiistiska föreställningen om räk falu&e, ur vilken 
den profetiska närmast framvuxit och med vilken den alltjämt be- 
varar en viss frändskap,' skiljer sig den profetiska därigenom, att 
rik fjahue lösgöres från den nabiistiska massekstasen och det 
glossolaliska /zzrabbot samt blir den utomordentliga gudomliga ut- 


: Uttrycket räek jalhu& har Jesaja närmast fått från det nabistiska språk- 
bruket. Detta framgår därav, att han upptager även den nabiistiska beteck- 
ningen mnäbi. Att Jesaja betecknat sig själv såsom »ä67 kan nämligen med 
största sannolikhet slutas därav, att han enligt kap. 8:3 kallar sin hustru 
aedi'ä. Slutsatsen står fast, vare sig »nrö7ä betecknar henne blott såsom hustru 
till en »äd7 eller såsom också själv profetiskt begåvad. 

Att döma av den innebörd, som zåäbi har för Amos kap. 2: 11 och för 
Hosea, hade m»måäbi, måhända till stor del genom dessa profeter, redan i viss 
mån höjts över den orgiastiskt-ekstatiska innebörden. Genom Jesajas använd- 
ning av ordet såsom beteckning för honom själv, erhöll i de profetiska kret- 
sarna 2»äbi: den religiöst fullödiga innebörd, som det sedan alltjämt bevarat. 

Att Jesaja dock även begagnar nä: såsom beteckning för de nabiistiska 
gudsmännen, framgår av kap. 28:7. Stället är viktigt för vår kännedom om 
Jesajas ställning till de dåtida nabiistiska kretsarna. Visserligen anklagar han 
a2diimn för att vansköta sin uppgift, men han frånkänner dem icke gåvan att 
verkligen mottaga orakel och tolka dessa, gäd72 Semä'a v. 9. Anmärkningsvärt 
är, såsom Duhm påpekar, Das Buch Jesaja!, att Jesaja icke förebrår 2eö7':» 
att de giva falska orakel utan att de icke hålla sig i tukt, så att de kunna 
sköta sin sak riktigt. Här röjer sig alltså hos Jesaja en viss frändskap med 
nabiismen. 

Detsamma gäller om det tvivelsutan nabiistiskt glossolaliska citatet kap. 
28: IO, 13: 

saulasau, saulasauv, 
kauläkau, kaulakau 
ze'er Sam, zeter Sam. 


Det egendomliga citatet är sannolikt ett ordstävsartat talesätt, som med- 
vetet härmar nabiismens pglossolaliska underligheter. Det har trotsat exege- 
ternas ivriga försök att avvinna det en begriplig mening. Linderholm har 
säkerligen rätt i sin uppfattning av stället såsom en glossolalisk ramsa med 
den vanliga anhopningen av några få ljud, van ett eller annat begripligt ord 
infogats, såsom här i slutet: litet här, litet där, Pingströrelsen 46 f. Sannolikt 
utgör stället en hånfull anspelning på Jesajas eget sätt att tala, då han gripes 
av »en ekstas, som gör hans miner och språk främmande och ger hans ord 
ett sällsamt uttal och klangfärg», Duhm, op. cit. 

Jes. 9: 14—15 är sannolikt ett senare tillägg. 
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rustning, som kommer en och annan av Jahve utkorad till del och 
gör honom skicklig till ett utomordentligt värv i Jahves tjänst. 
Härutinnan erinrar den profetiska uppfattningen av Jahves rä” om 
den tidigare föreställningen om den religiöst-nationelle ledarens ut- 
rustning med Jahves zxr4 för sin ledaregärning." Och jag förmo- 
dar ett historiskt samband mellan den profetiska föreställningen 
om Jahves 7äk, som alltså framvuxit icke enbart ur den nabi- 
istiska, och denna tidigare uppfattning om utrustningen med Jahves 
rät, som fortlevat särskilt i de kretsar där Israels historiska tradi- 
tioner skriftligt fixerades. 

Jesajas föreställning om 724 gahu& sträcker alltså en av sina 
rötter ända upp i domaretiden.” Den gamla schofetiska föreställ- 
ningen om ”ähk galue& med dess innebörd av våldsam, förfärande 
kraft började nämligen i den senare traditionen om den äldsta 
konungatiden, K'”, i Elia-Elisa-traditionen samt i den (senare) elo- 
histiska traditionen om den mosaiska tiden religiöst fördjupas och 
möter oss slutligen hos Jesaja såsom det ädla uttrycket för den 
religiöst-etiskt ideale furstens härskarkraft. I sin ädlaste, profetiska, 
form har den schofetiska föreställningen om 7ä”hk jahue så för- 
andligats och etiserats, att den långt ifrån motsvaras av de med 
Jesaja samtida konungarna av Davids ätt, och därför överflyttas 
den på den kommande messianske härskaren. Det schofetiska draget 
i profetismens föreställning om 274 gatu2 har blivit eskatologiskt. 

Samma tanke om folkets av Jahve verkade förstockelse, som 
Jesaja uttalar vid kallelsesynen kap. 6:9 f., förbindes av honom 
också med föreställningen om en av Jahve sänd skadlig räk. Hos 
Jesaja kommer alltså även den schofetiska 727/4-föreställningens 
negativa ekvivalent till synes på samma sätt som I Sam. 16: 14 f. 
och I Kon. 22:21 f. 

Belysande är stället Jes. 29: 10. Sammanhanget fattas något 
olika. Stycket 29:9—12 utgör ett litet helt för sig. Dess inne- 
börd fattas bäst med Buhl? så, att vid tiden för upproret mot 
Sanherib, som sedan föranledde dennes misslyckade tåg mot Jeru- 
salem 701, hela folket var liksom berusat av frihetslängtan och 


t Se ovan sid. 36 f. 

? Att åtminstone rötterna till Jesajas föreställning om Jahves äs: gå långt 
tillbaka gör Mowinckel NTT 1909: 210 gällande gentemot Smend, Lehrbuch 
der Alttestamentlichen Religionsgeschichte? sid. 61 not I, jfr ovan sid. 17. 

3 Jesaja”. 
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företog sig i sin yrsel sådant som beredde dess ofärd. Och det 
är från Jahve själv ofärden kommer. 


Ty gjutit på eder har Jahve 
en dvalans räk 

och tillslutit edra ögon, 
edra huvuden inhöljt." 


Folkets ögon voro tillslutna och dess huvuden inhöljda, så att 
det var blint för faran och ingenting märkte. 7äk tardemaä ut- 
trycker samma föreställning som Zardemat ialu& 1 Sam. 26:12. 
En liknande innebörd har Zardemaä Gen 2:21. WVolz finner i Jes. 
29: 10 ett ypperligt belägg för sin uppfattning av äl såsom 
fluidum.” Duhm gör en liknande uppfattning gällande, i det han 
fattar 72”k såsom fluidum, med starkt narkotisk verkan. En jäm- 
förelse med 1 Sam. 26:12 och Gen. 2:21 visar dock, att före- 
ställningen, som Jes. 29:10 kommer till uttryck, huvudsakligen 
knyter sig till zZardemä. Uttryckets innebörd skulle vara fullkomligt 
densamma, om 7ä”k icke stode där. 

En innebörd av fluidum finner jag i föreställningen om den 
av Jahve sända Zardemä lika litet här som 1 Sam. 26: 12 och Gen. 
2:21. Uttrycket »xäsak "al i dylika förbindelser har bildlig be- 
tydelse. »rä4 tardemä betecknar den försoffande kraft, som utgår 
från Jahve och förstockar folket. Det är alltså Jahves 72 men 
negativ, skadlig, verksam såsom försoffningens »”ä4, d. v. s. en- 
ligt vanligt hebräiskt språkbruk, försoffande rak. Det jesajanska 
ruk tardemä erbjuder alltså den profetiska motsvarigheten till 
rik Seker I Kon. 22:21 f. En ganska stark personifiering av 
Jahves försoffande 7är4 torde få förutsättas hos Jesaja liksom av 
hans förledande ri”4 1 Kon. 22:21 fi. 

En liknande uppfattning av 7ä”4 såsom skadande, förvirrande 
kommer till uttryck Jes. 19: 14. Kapitlet i sin helhet skildrar den 
förvirring, som kommer över Egypten, och det heter v. 14: 


Jahve har där utgjutit? 
en förvirringens ri /, 

så att de komma Egypten att ragla, vadhelst det tager sig före, 
såsom en drucken raglar i sina spyor. 


!' "et-kan-nedi'im och halösim äro senare förklarande tillsatser. 
? Der Geist Gottes sid. 63. 
3 mäsak fattas med Duhm bäst som förvanskning av näsak. 
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Slutet av kap. 19 från ungefär v. 16 är starkt överarbetat, 
och även i kapitlets förra hälft visa sig tydliga spår av bearbet- 
ning. Att en senare tids förhållanden här skimra igenom göres i 
allmänhet gällande, även om man icke följer Duhm, som tänker 
på mitten av andra århundradet. 

Till det ursprungliga jesajanska textgodset räknar jag dock 
uttrycket »ä4 "ixim: förvirringens rak. Det är liksom kap. 
29: 10 Jahves ru”k som av honom förvirrande utgjutes över egypterna. 
Även här fattas ra” starkt personifierad såsom Jahves förvirrande kraft.” 

Föreställningen om en skadlig, förskräckande 774 från Jahve 
möter oss vidare Jes. 37:7 i Jesajas svar till beskickningen, som 
konung Hiskia sände till honom i sorgdräkt efter Rab-Sakes hot- 
fulla tal. Jesaja manade till förtröstan på Jahve, som skulle straffa 
den assyriske konungens hädiska ord, och försäkrar från Jahve: 
»Se, jag skall giva 7ä£ i honom, och han skall få höra ett rykte 
och vända tillbaka till sitt land; och jag skall låta honom falla för 
svärd i hans eget land.> 

Här möter oss, liksom 29: 10 och 19: 14, den äldre israelitiska 
föreställningen om den av Jahve sända skadande rä”, som förstör 
den assyriske konungens &'7äkä, hans segersällhet. Sanherib skall 
genom denna ”7ärt mista sin kraft och duglighet att segra, han 
skall tvivla på sig själv, hejdas i sitt segerlopp och slutligen drab- 
bas av fördärvet. Även om texten så som den föreligger är från 
avsevärt senare tid, kommer dock här en äldre israelitisk föreställ- 
ning till uttryck, och jag håller det för mycket sannolikt att detta 
7 tställe är jesajanskt. När Jesaja förkunnade Jerusalems rädd- 


t Das Buch Jesajat. 

? Icke heller Jes. 19: 14 föreställes 222 såsom fluidum utan bibehåller sin 
betydelse av verksam kraft. 

Fattas »räek "iy'7m såsom tillhörigt det senare, genom överarbetningen 
tillkomna stoffet, föreställes 7Zzz/ bäst såsom hypostas. Stället skulle i så fall 
innebära ungefär samma uppfattning som Sak. 12: 10, där Jahve utgjuter sin 
hypostaserade z7ziäet, som verkar rörelse och bön bland folket. Men mot ett 
så sent, efterjesajanskt ursprung av uttrycket talar, att Jahve däri tillskrives 
även det skadliga och »onda», jfr I Sam. 16: 14 f., I Kon. 22:21 f., en före- 
ställning som är osannolik efter Deuterojesajas religiöst-etiska fördjupning av 
gudsföreställningen men däremot förträffligt stämmer med Jesajas tanke, att 
det är Jahve som sänder förstockelse och blindhet. 

Detsamma gäller om det ovan behandlade »ä2/4-stället Jes. 29:10. 

3 Texten är från det deuteronomiska skedet. 2ä2/4-stället tillhör berättel- 
sen kap. 36—37:9 a. Se Duhm, Das Buch Jesaja'. 
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ning och Sanheribs snöpliga avtåg därifrån, låg det för honom nära 
till hands att anknyta till sin samtids föreställning om den av Jahve 
sända räk som förstör mannens hräka. 

En märklig uppfattning av 7a”4 kommer till uttryck Jes. 31: 3. 
Jesaja varnar kap. 31: 1 f. sina landsmän för att söka stöd hos egyp- 
terna, som visserligen äga starka stridskrafter men som icke kunna 
hjälpa, enär Jahve med misshag ser försöken till en resning med 
egyptisk hjälp mot assyrerna. 


Ty Egypten är människa och icke gud, 
och deras hästar kött och ej zu. 


För Jesajas uppfattning behärskas det hela av motsatsen mellan 
Jahve, Israels Gud, och mänskliga rådslag och maktmedel. Såsom 
Duhm träffande påpekar, är »motsatsen mellan ”2/ och ”ädäm och 
mellan 72” och öäsär ingalunda ny, utan urgammal, men det sätt 
varpå Jesaja använder densamma är nytt». Jahve representerade 
för Jesaja »allt vad ”e/ och ris hette». Jahve och hans verk äro 
för Jesaja den spiritualistiska verkligheten, allt annat är ”ädäm och 
dbäsär. Den andliga världen tager Jesaja i anspråk för Jahve en- 
sam. I striden om världsherraväldet stå den pneumatiska och den 
sarkiska principen emot varandra, och den pneumatiska segrar slut- 
giltigt." Buhl följer Duhm. Det är »en kamp mellan två princi- 
per, vars utgång på förhand är given. När Jahve lyfter sin hand, 
sjunker den sarkiska makten samman och drager alla, som förli- 
tade sig på den, med i sitt fall.»” 

Tyngdpunkten ligger för Jesaja på Jahves väsen och verksam- 
het. Han är Israels Helige, som nedslår allt mänskligt och intigt, 
när det reser sig mot hans rådslut. Det är alltså på detta ställe 
Jahve som giver åt äs dess innehåll, icke tvärtom. Egypterna 
med sina hästar och sin stridsmakt tillhöra det förgängliga och 
kunna icke motstå Jahves gudomsmakt och hans verksamma kraft.? 
2 Das Buch Jesaja!. 

? Jesaja”. 

3 Det är den uråldriga föreställningen om »räe4 såsom livskraft, livsprin- 
cip som på detta ställe kommer till uttryck hos Jesaja. Denna rät knytes 
redan i de äldsta urkunderna till Jahve och tänkes av honom förlänad åt de 
levande varelserna, samt föreställes alltså icke såsom en särskild utrustning åt 
ett fåtal eller mindretal. Till denna föreställning om zä24 såsom livsprincip 
och Ottos samt Pedersens behandling av stället se nedan sid. 151. 

En senare tids uppfattning av räsA kommer till synes Jes. 4:4, 28:6 och 
34: I6, se nedan sid. 88 fi. 
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För Jeremia, den store profeten som så djupt ingriper i sitt 
folks historia under de skickelsedigra årtiondena närmast före exilen 
och som med rätta betecknats såsom den innerligaste och djupast 
anlagde av Israels profeter, har föreställningen om 7irk iahu&, så 
vitt av texterna framgår, icke haft någon betydelse. Den kommer 
icke på något ställe i Jeremias bok till synes." Sitt eget profetiska 
självmedvetande, sin visshet om att det var Jahves rådslut han 
erfor och sedan kungjorde, har Jeremia alltså icke tolkat medelst 
den hos »örs på hans tid säkerligen gängse föreställningen om 
ruh iahue. 


t Jer. 51: I innehåller en antropologisk zise4-föreställning. »Jag skall mot 
Babel uppväcka en fördärvares rue» betyder helt enkelt detsamma som »Jag 
skall uppväcka en fördärvare mot Babel», eller »Jag skall sätta en fördärvare 
1 rörelse mot Babel». Enligt Israels antropologiska åskådning är nämligen 
hos människan zä2e4 den motoriska kraft, som sätter 22/25, människovarelsen i 
dess helhet, i rörelse, jfr Joh. Pedersen, Israel I—II, sid. 71 och nedan sid. 152 f. 
Det är därför omöjligt att här finna föreställningen om en »ond rät», vilket 
Volz är benägen att göra, Der Geist Gottes sid. 145. risk maskit är nämligen 
icke, såsom Volz menar, analogt med zäet rä ä Dom. 9: 23 och I Sam. 16: 14 f. 
Sammanhanget med det följande visar, att »fördärvaren>»>, som Jahve skall upp- 
väcka mot Babel, är de »kastare», »dröftare », som Jahve skall sända mot Ba- 
bel och som skola »kasta» det, »dröfta» det, läs sörim utzäräihä! 

Att det Jer. 51: 1 är fråga om människans zäet, har Pedersen visat, Is- 
rael I—II, sid. 71 f. Stället är analogt med Esr. 1: I och 2 Krön. 36: 22, där 
Jahve >»uppväcker Kores' ande» att giva judarna tillstånd att återvända hem 
och åter uppbygga templet, samt med Hag. 1: 14, där Jahve uppväcker Serub- 
babels ande, översteprästen Josuas ande och allt folkets ande att med kraft 
taga itu med tempelbygget. 

? Frånvaron av föreställningen om säck fahku&2 hos Jeremia samman- 
hänger sannolikt med hans avvisande hållning gentemot den tidens »eö7' in. 
Jeremias bestraffande skildring av »nebi' 72 kap. 23:9 f., 27:9 f. visar, att tal- 
rika sådana funnos på hans tid. De utgöra den nabiistiska rörelsens fortsätt- 
ning, och deras verksamhet betecknas såsom ett hinnäbe. Säkerligen åbero- 
pade denna tids 207 777 liksom sina föregångare rusk ijalyv& såsom det inspi- 
ratoriska ursprunget till sina orakelutsagor. Jeremia betecknar deras hinnäbe 
såsom falskt, därför att Jahve icke sänt dem och icke talar till dem, 23: 21. 
Deras Azrnabe uppenbarar blott deras egna hjärtans syner, icke vad som kom- 
mer från Jahves mun, 23: 16. I deras Atinnäbe hgger seker, sviksamhet, »lögn>», 
23:26; 27:10, 16. Även mot den nabiistiska gudsutsagans beteckning såsom 
asså polemiserar Jeremia med skärpa, 23:31 f. Jeremia erkänner icke heller, 
att nedb7 im äga Jahves ord, 23:22,28. Även om dessa texter äro starkt över- 
arbetade, jfr Duhm: Das Buch Jeremia KHC, Giesebrecht: Das Buch Jeremia 
HK, bevara de säkerligen riktigt Jeremias sätt att bedöma neo 72. 

Jeremias polemik mot »ö7'7:m giver oss för övrigt intressanta antydningar 
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Att Jeremia icke tolkar sitt profetiska självmedvetande medelst 
uk iahue beror icke på bristande omedelbarhet i Jeremias guds- 
förhållande. När Kuenen i fråga om Jeremias strid med de falska 
adbrim hävdar, att Jeremia väl företrädde ett högre religiöst skede 
men icke stått i närmare förbindelse med Gud än någon av dessay,' 
gör Giesebrecht häremot med rätta gällande, att Jeremia under allt 
sitt betryck och i sina svåra lägen burits av en stark, äkta och 
innerlig gudserfarenhet. Hos Jeremia, liksom hos andra gammal- 
testamentliga gudsmän, Jesaja, Jobsbokens och 73 psalmens tros- 
hjältar, finna vi »samma religiösa erfarenhet som gjorde en Paulus 
viss därom, att ingenting kunde skilja honom från Guds kärlek». 

Hos Jeremia finna vi en ursprunglig och stark gudsupplevelse, 
men samtidigt med att han är den varmhjärtade och innerlige 
mannen, är hans religiositet lugn och harmonisk. Detta gäller både 
om hans kallelse och hans senare profetiska verksamhet. »Jeremia 
är väl medveten om ett bestämt ögonblick, då han förnam Guds 
kallelse att varda profet, men han låter icke med ett ord förstå, 


om deras ställning och verksamhet vid denna tid. Den nabiistiska rörelsen 
har fått något mera reglerat över sig och håller på att inordnas i det officiella 
kultsystemet; 257 im äro liksom prästerna knutna till templet, jfr Mowinckel, 
Psalmenstudien III, Kultprophetie und prophetische Psalmen, sid. 21. 

Ett visst samband förefinnes mellan Jeremias ställning till sin tids 257 7 
och det sätt, varpå de deuteronomistiska kretsarna bedömde de mera orgias- 
tiskt-ekstatiskt betonade zxö7 72. Detta framgår av sådana ställen som Deut. 
13: I f och Deut. 18:20 f. Där varnas för sådana 207 72: och drömmare, som 
förleda till dyrkan av andra gudar än Jahve. 2aäö7 och »drömmare av dröm- 
mar», kölem Aelöm, nämnas Deut. 13: I f på ett sådant sätt, att deras nabiistiska 
betoning liksom deras inbördes frändskap är påtaglig. Det märkliga är, att 
Deut. 13: I f. öppet erkännes, att dylika gudsutsagor, som förkunnas tillsammans 
med uppmaningen att tjäna andra gudar, kunna visa sig vara riktiga förutsä- 
gelser, som slå in. En något senare deuteronomistisk bearbetare eller samlare 
förklarar v. 4 b—5 detta förhållande så, att det är Jahve själv som låter dylika 
avfälliga 207 im och drömmares förutsägelser slå in för att sätta Israel på prov. 
Vad 20:22 och »drömmare» förkunna såsom sina gudsutsagor, skall prövas 
efter innehållet och icke efter yttre omständigheter. Troheten mot jahvismen 
blir alltså kriteriet, efter vilket gudsutsagorna skola bedömas såsom äkta eller 
icke. Stället antyder, att de nabiistiska kretsarna icke alltid visat sig exklu- 
sivt jahvistiska. Deut. 13: I f. tillhör D?c, som Steuernagel, Das Deuteronomium? 
HK, daterar till tiden före 597. Deut. 18:20 f. tillhör Rd. 

"Abraham Kuenen, The prophets and prophecy in Israel, översättning av 
De Propheten en de Prophetie onder Israel, Leiden 1875. 

? Die Berufsbegabung der alttestamentlichen Propheten, sid. 16, 19 f. 
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att detta innebar något våldsamt ingrepp i utvecklingen av hans 
eget fromhetsliv.»" Sin erfarenhet vid sin kallelse sammanfattar 
han så: »Jahves ord kom till mig»>, Jer. 1:4. »Jahve räckte ut sin 
hand och rörde vid min mun; och Jahve sade till mig: Se, jag 
lägger mina ord i din mun, v. 9. Genom sitt ord har Jahve givit 
honom makt över folk och riken, makt att förstöra och uppbygga, 
Jer. 1:9 f. Jahves ord äro i profetens mun »en eld», som skall 
förtära folket, Jer. 5: 14. Det är »som en eld> och »likt en ham- 
mare som sönderslår klippor», Jer. 23: 29. 

I Jeremias mun betyder »Jahves ord kom till mig» en auditiv 
upplevelse, en erfarenhet av gudomlig ingivelse. dybar tahue är 
för honom något verklighetsmättat, icke blott ljud och ord, som 
han med sitt inre öra förnimmer och med sin mun återger. däbär 
har hos Jeremia sin fulla innebörd av realitet. Det är ej blott be- 
teckningen för att Jahve talar, utan det är Jahves maktfyllda tal 
självt. När Jahves ord kommer till profeten, upplever han Jahves 
närhet och erfar Jahves verklighetsmättade rådslut, som sätter sig 
igenom.” 

: Stave: Jeremia, sid. 38. 

Ordet är för israelitisk uppfattning verksamhetsmättat och fyllt av dens 
makt som uttalar det. Den mäktiges ord är därför mäktigare än den svages. 
Jahves ord är mäktigare än någon människas. »Bakom ordet står hela den 
själ som har skapat det. Är han en stark själ, uttrycker ordet mera verklig- 
het än en svag själ kan lägga i det; ty verklighet är blott ett annat uttryck 
för förmågan att hävda sig, att verka». Pedersen, Israel I—II, sid. 121 f. 

Det är tydligt, att drböar ialu&e för Jeremia hade en utomordentlig be- 
tydelse, som koncentreras i uttrycket hära debar iahu& "”elai: Och Jahves ord 
kom till mig. 

För Jeremia är debar iahku& ekvivalenten till föreställningarna om ad 
iahu& och rusk jahu2e. Det sätt, varpå Jeremia begagnar debar iahu&, van- 
ligen 1 förbindelse med hära "el, såsom uttryck för sitt profetiska självmedve- 
tande, har emellertid hos Jeremia själv, såsom den rikliga användningen visar, 
övergått till stilform. 

Jeremia har genom sitt bruk av debar iahu&2 tydligen verkat stilbildande. 
I synnerhet hos Hesekiel möter ofta uttrycket waicki debar iahu& ”elai eller 
hAaia debar iahu& ”elai: »Och Jahves ord kom till mig>. Den täta användningen 
av uttrycket hos Hesekiel och dess förekomst såsom inledning till även längre 
tal och utredningar visa, att det hos honom är helt eller övervägande stilform. 
Särskilt tydligt är detta på ett sådant ställe som Hes. 37: 15 där den omedel- 
bara profetiska erfarenheten av Guds kraft redan i det föregående knutits till 
föreställningen jad iahwv& i v. 1. Detsamma gäller om Hes. 11:14 och före- 
ställningen uck iahu&2 1 v. 5, jfr sid. 64. Dock har ursprungligheten av text- 
sammanhanget i kap. 11 ifrågasatts, jfr Kraetzschmar, Das Buch Ezechiel. 
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Att Jahves ord för Jeremia var något personligt och verklig- 
hetsmättat, kommer klart till synes i hans gripande självbiografiska 
bekännelse kap. 15:16, 17. Det heter v. 16: 


När jag fick dina ord, blevo de min spis, 
och så vart X<ditt ord? mig till fröjd. 


Stället är betydelsefullt även därför, att drbar zahue här står 
parallellt med ad gjahlu&2. WVissheten, att Jahve talat till profeten 
och genom honom, har varit Jeremia så dyrbar, att han måst låta 
hela sitt liv präglas därav och måst avstå från glad förlustelse som 
andra. Detta uttrycker han även så: »för din hands skull, »zppne 
gäd"kä, har jag måst sitta ensam», v. 17. Jahves hand är liksom 
Jahves ord uttryck för Jeremias profetiska gudserfarenhet.” 


Under den senare utvecklingen fick debar iahtu& stor betydelse och hypo- 
staseras, Ps. 107:20, jfr Volz: Der Geist Gottes, sid. 186. Koeberle finner i de 
kanoniska skrifterna icke någon hypostasering utan blott poetisk personifiering, 
Natur und Geist, sid. 270—271. 

: dbr;&k betraktas bäst med Duhm, Das Buch Jeremia KHC, och Giese- 
brecht, Das Buch Jeremia? HK, såsom tillägg. 

? jad iahu& såsom uttryck för erfarenheten av Guds mäktiga, tvingande 
kraft, som griper och försätter utanför det vanliga tillståndet, leder sannolikt 
sitt ursprung från det nabiistiska språkbruket. Uttrycket är från början starkt 
antropomorfiskt, men redan under nabiistisk användning torde ad närmat sig 
den i det religiösa språkbruket flerstädes, jfr Ex. 14: 31, Jer. 16: 21, betygade 
innebörden av kraft, makt. I 1 Kon. 18:46 knytes, såsom jag sid. 33 f. sökt 
visa, en tydligt nabiistisk innebörd till uttrycket iad jahu& häjeta "el. 1 den 
vanligare förbindelsen med /äiaä "al förekommer iad iahu& såsom förklaring 
av den nabiistiska ekstasen 2 Kon. 3:15, se ovan sid. 29. Med Jesaja når 
Aati-raäd sim fulla profetiska innebörd. Jesaja, som starkt kände tvånget att 
frambära Jahves straffande ord till folket, tolkar på ett ställe denna erfarenhet 
medelst zäd-föreställningen. »Ty så sade Jahve till mig, när handen kom på 
med makt», Jes. 8: 11. Sv. KBbl. förtydligar: »när hans hand kom över mig 
med makt», men därigenom utslätas också något av det sällsamt kusliga i 
profetens upplevelse, som starkare förnimmes i grundtextens hai-tad häsekaä. 
Att märka är att zäd-föreställningen här direkt förekommer såsom uttryck för 
Jesajas profetiska självmedvetande, vilket däremot hos Jesaja icke är fallet 
med z7ä22/4-föreställningen. I denna senare blott återspeglas Jesajas profetiska 
självmedvetande. 

Hos Jeremia förekommer zäd-föreställningen blott 15: 17 och är hos ho- 
nom liksom hos Jesaja ett fullödigt uttryck för hans profetiska självmedvetande. 
Detsamma gäller om Hesekiel, hos vilken z4äd-föreställningen mycket ofta för- 
bindes med det ekstatiskt-kataleptiska tillståndet. Med den rikare förekomsten 
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Det är förklarligt att Jeremia, som äger ett så verklighets- 
mättat och starkt personligt uttryck för sin gudserfarenhet och sin 
visshet om profetisk ingivelse, icke behöver »rzx”4-föreställningen så- 
som uttryck därför. Ty han har dbar gjahue. 


av zaäd-föreställningen hos Hesekiel sammanhänger också, att han använder 
uttrycket i flera verbala förbindelser. Jämte det vanliga Aärä "al, kap. 1: 3; 
3: 14, 22; 37:1; 40: I, förekomma Aäszak "al 3: 14 och »näfal "al 8: 1. Tydligt 
är att föreställningen ad iahtu&2& för Hesekiel i vikt och betydelse närmat sig 
räak-iahkuä&e föreställningen. 

Efter Hesekiel försvinner /Zäd-föreställningen såsom uttryck för det pro- 
fetiska självmedvetandet, och zz2/t-föreställningen dominerar. Detta torde bero 
därpå, att zäd-föreställningen saknas hos Deuterojesaja, där den ersatts med 
komplexet av "ebed-ialhu&-föreställningar, samt därför icke upptogs av Trito- 
jesaja och förmedlades åt den efterexiliska profetismen. I det kronistiska språk- 
bruket fortlever uttrycket iad ifaku2 "a! men i den allmännare bemärkelsen 
att Jahve beskyddar och leder de lagtrogna fromma och främjar deras verk, 
Esr. 7:6, 28; 8:31. Liksom rät erhåller gäd i denna bemärkelse stundom 
attributet Zöbä, »god», Esr. 7:9; 8: 18; Neh. 2:38. 

Enligt Lindblom betecknar profeternas uttryck, att Jahves hand kommer 
över dem, deras gripenhet av den gudomliga makten, d. v. s. deras inträde i 
det revelatoriska tillståndet, Die literarische Gattung der prophetischen Lite- 
ratur 42. 

' Om fin uppfattning av Jeremias förkunnelse och föreställningsvärld hos 
den senare tiden vittnar det, att icke genom interpolation ”it/t-zaku&-föreställ- 
ningen lagts i hans mun. 


IV. 


Föreställningen om rirh i den exiliska och efter- 
exiliska profetismen. 


Hos Hesekiel, den tidigare exilens store profet, möter föreställ- 
ningen om 7ä”k mycket ofta i samband med hans religiösa upp- 
levelser. Detta sammanhänger med den för Hesekiel egendomliga 
psykiska utrustningen, som tydligt skiljer honom från de föregående 
profeterna." 

Hesekiel är motsatsen till den innerlige Jeremia med dennes 
lugnt harmoniska fromhet. Hesekiel har en utpräglad visionärt- 
ekstatisk läggning. VWisioner och auditioner förekomma hos honom 
ofta. Han faller i trance, och är då oberörd av sin omgivning. 
Han är clairvoyant, han ser och hör över länder och öknar. Han 
är mäktig av en inre förnimmelse trots långa avstånd, som ingen 
annan profet. Han är »psykopat, en beteckning som i någon mån 
gäller alla profeter, men Hesekiel mer än andra».” Såsom anlag 


: Vid behandlingen av föreställningen om zäst i Hesekiels bok betraktar 
jag densamma såsom i det väsentliga stammande från profeten själv. Såsom 
boken nu föreligger, visar den tydliga spår av en ordnande redaktörs arbete. 
Richard Kraetzschmar, Das Buch Ezechiel HK, finner i Hesekiels bok två 
olika textrecensioner, som blivit hoparbetade till ett helt. Johannes Herrmann, 
Ezechiel KAT, tänker sig att den redaktör som ordnat och sammanställt boken 
är Hesekiel själv, och denna förmodan torde komma sanningen närmast. Samma 
uppfattning uttalas av E. Stave, IGT. Nyligen har Gustaf Hölscher, Hesekiel, 
Der Dichter und das Buch, ZAW Beiheft 39, sökt visa, att i Hesekiels bok 
endast en jämförelsevis obetydlig stomme av poetiska texter härstammar från 
Hesekiel själv samt att det mesta av bokens innehåll utgöres av senare till- 
satser 1 prästerligt-kultiskt intresserade kretsar. Om Hölschers litterärkritiska 
analys av Hesekiels bok är riktig, innebär detta en helt förändrad uppfattning 
av Hesekiels betydelse för Israels religiösa utveckling. Men mycket talar för 
att Hölscher gjort sig skyldig till en litterärkritisk överdrift. 

2 E. Stave: Hesekiel, Uppsala 1925, sid. 9. 
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för katalepsi har man förklarat sådana underliga drag i Hesekiels 
liv som orörlighet och förlust av talförmågan under vissa tider. 

På ett egendomligt sätt möter oss 7ä”Z redan i Hesekiels syn 
vid hans kallelse 1:4 f. Här förekommer 7ä”k på tre ställen, i v. 
12, 20, 21,” i en bemärkelse som är främmande för de äldre pro- 
feternas användning av »x2z”kZ. Detta sammanhänger med hela det 
egendomliga sätt, varpå Hesekiel i motsats mot sina profetiska 
föregångare utformar sin syn. Här finnes ej längre den bävande, 
försynta knappheten, varmed en Amos berättar om sina syner eller 
varmed en Jesaja skildrar vad han såg vid sin kallelse. Jesajas 
ordkarga skildring av sin syn låter oss ana, huru han själv blott 
bävande berättar därom, och när vi läsa hans korta antydan om 
vad han såg, känna vi huru överväldigande Jahves uppenbarelse 
var, och huru mäktigt Jahves höghet och väldighet fyllde hela 
templet och profetens sinne och kom allt annat att bliva oviktigt 
och obemärkt. Hesekiel däremot fäster sig i sin brokiga syn vid 
detaljerna och utarbetar dessa med en omständlighet, som försvagar 
det mäktiga helhetsintrycket, och den fantastiskt utformade bilden 
röjer den apokalyptiska stilens art. Även genom sin benägenhet för 
brokiga, fantastiska och noggrant utmejslade syner har Hesekiel 
med rätta betecknats såsom »apokalyptikens fader». 

När äs möter oss i synen vid Hesekiels kallelse, präglas den 
av en utomordentlig häftighet och glöd, som vittna om Hesekiels 
starkt visionärt-ekstatiska läggning. Kallelsesynens äg är icke 
något lugnt och harmoniskt, icke något som stilla verkar och ge- 
nomtränger, leder till rätta och för till insikt. Utan här är rä 
befryndat med den heta vinden, med stormilen som plötsligt kom- 
mer över och rycker med sig, oväntat, hastigt och oemotståndligt. 
räk är fart och glöd och kraft. Det är icke tamt och låter sig 
icke tämjas. Det är en kraft, som icke bottnar i det mänskliga 
utan som går vida utöver allt mänskligt. 


Grundläggande för uppfattningen av det kataleptiska tillståndet hos 
Hesekiel är August Klostermanns undersökning: Ezechiel, Ein Beitrag zu 
besserer Wirdigung seiner Person und seiner Schrift, Theologische Studien 
und Kritiken 1877, sid. 391 f. Jfr Richard Kraetzschmar: Das Buch Ezechiel 
HK, sid. VI och till kap. 4:4 f.; 24:27; 29:21; 33:22. Jfr även E. Stave, op. 
cit. Mot Klostermanns uppfattning uttalar sig Johannes Herrmann, Ezechiel 
KAT, sid. XXIII. 

? I v. 20 förekommer räk ej mindre än två gånger. Sämmaä häriuh 
laäleket är säkerligen interpolerat. 
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Sådan är kallelsesynens 724 och överensstämmer därför väl 
med synens brokigt fantastiska art." Den rät, som v. 12 och v. 20 
bestämmer de fyra väsendenas gång, avser Hesekiel säkerligen icke 
att framställa såsom olik eller skild från den 74, som v. 20 och 
21 kallas rurk hahtagza och som säges vara i hjulen.” Det är samma 
rut-kraft som visar sig verksam i hela den underbara tronbilden 
och är dennas inre, drivande, motoriska kraft. 

Något av samma motoriska kraft som i kallelsesynen äger hos 
Hesekiel 774 på ett flertal ställen. Dess innebörd täckes på dessa 
ställen icke fullt genom att återgivas med »ande». Så är fallet 
kap. 2: 2, 3: 12, 14, 24, 8: 3, I1: I, 24 samt ett enstaka ställe i bo- 
kens slut, 43: 5. Gemensamt för alla dessa ställen är, att Hesekiel 
skildrar, huru han känner sig gripas av en mäktig kraft, som reser 
honom ur hans vanmakt (2: 2, 3: 24) eller försätter honom till fjärran 
nejder och orter, där han skall profetiskt skåda och tala. Överallt 
på dessa ställen har rä innebörden av verksam, motorisk kraft. 
Om något fluidalt är icke fråga. uattäbö-bi räk (2: 2, 3:24) ger 
uttryck åt profetens förnimmelse av att han plötsligt i sitt inre 
erfar en kraft, som håller honom uppe och ger honom styrka. Att 
förnimmelsen av denna kraft för Hesekiel själv var intensivt reli- 
gilöst betonad, framgår av hela sammanhanget. 

Svårt är att finna en god svensk översättning för ru” i denna 
säregna bemärkelse. Att återgiva det blott med »ande» är en 
transverbering, som icke blott är otillfredsställande utan som kan 
vara missvisande genom att lämna möjlighet för intolkning av se- 
nare pneumatologiska föreställningar, som varit Hesekiel främmande.? 
En jämförelsevis god översättning, som för så nära som möjligt, 


: I det sätt, varpå den gudomliga tronstolen och de fyra väsendena före- 
ställas, röjer sig inflytande av babylonisk åskådning och stil. 

>? För att undgå den svårighet, som ligger i det besynnerliga uttrycket 
rich hahaiia, »väsendets kraft», läser Kraetzschmar rät ”ahat samt betraktar 
bä”öfannim som en förvanskning för bätem och översätter: »ty en ande var i 
dem». Men det textkritiska stödet är för svagt, och en underlighet mer i den 
underliga synen betyder föga. Herrmann följer MT. 

3 Gamla Sv. Kbl. översätter kap. 2:2 »Och då han så talade med mig, 
kom jag åter till mig igen, och stod upp på mina fötter». waltaäbö bi rusk fattas 
då såsom ett antropologiskt-psykiskt uttryck. Men detta är oriktigt. Kraetzsch- 
mar översätter stället: »Da fuhr in mich ein Geist»; Herrmann: »Und es kam 
Geist in mich.» Ingendera översättningen täcker innebörden. 


64 


lämnar Sv. Kbl. med sitt »andekraft>. Samma översättning av 
7zärA i denna bemärkelse lämnar Stave. 

För Hesekiel hör 7272 samman med Jahve. Redan i kallelse- 
synens »äx't röjer sig den starka, oemotståndliga, övervärldsliga, 
hemlighetsfulla kraften, som Hesekiel känt överväldiga sig själv och 
föra sig bort över det vanliga medvetandets gräns. Det är för 
Hesekiel Jahve själv, som röjer sig i 7ä”A4, hans nitälskan som be- 
straffar synden, hans väldighet som låter människan känna sin 
ringhet, hans underfullhet som fyller den betryckte med hopp, hans 
mäktiga kraft som griper och hans farlighet som fyller med bävan. 

Att Hesekiel sätter 7ä”k i närmaste samband med Jahve fram- 
går tydligt av kap. 11:5, där det uttryckligen säges: »Jahves rä” 
föll på mig»: uattippol "älaj rich jahu&e. Stället erbjuder oss en 
inblick i profetens själsliv och visar oss, huru i en upprörd stund 
han känner sig drivas av Jahves kraft. Hesekiel förnimmer sig 
förd till Jerusalems tempelplats och erfar där, huru ledande män 
bland hans folk leddes av snöda beräkningar i stället för att be- 
hjärta Israels skada och våda. Då känner han sig i ett nu gripas 
av en överväldigande religiös kraft, som tvingar honom att våld- 
samt bestraffa dessa snöda »furstar i folket». >»Jahves 224 föll på 
mig» är det ur Hesekiels eget inre omedelbart gripna uttrycket för 
hans verklighetsmättade erfarenhet. Han kände ett våldsamt inre 
tvång att tala å Jahves vägnar. Det stod för honom klart, att det 
var Jahve som drev honom. Detta tvingande och starka, som 
vällde fram inom honom, åskådliggör han som 72/4 gahu&. Säker- 
ligen dominerar för Hesekiel i detta uttryck föreställningen om 
drivande kraft. Uttrycket är ursprungligt och verklighetsfyllt.” 

Såsom räk tahue betecknas arts även kap. 37: 1, där det 

: Hesekiel, Uppsala 1925. 

? Mattare är däremot det följande »Och Jahves ord kom till mig» v. 14. 
Här saknas omedelbarheten, och kvar står stilformen. beruek ”elöhim v. 24 
är osäkert. Texten är på detta ställe förvanskad och verkar överfylld. En 
föreslagen utväg att rekonstruera texten är att stryka brze4 och läsa bexar'e 
"z/öhin, så I. W. Rothstein i Kittels BH, Volz: Der Geist Gottes, sid. 47 not. 
Misstänkt verkar också, att uttrycket i' Hesekiels bok förekommer blott på 
detta enda ställe. I varje fall har berusk "z/öhtm samma innebörd som rick 
v. 24 a. Jfr Kraetzschmar: Das Buch Ezechiel, som redogör för de olika för- 
slagen att förbättra texten, samt Giesebrecht: Die Berufsbegabung der alttesta- 
mentlichen Propheten, sid. 146 f. Mot Giesebrecht gör jag gällande, att tyngd- 


punkten i Hesekiels framställning kap. 11 icke ligger i kapitlets början utan 
sätter in v. 5 vid utsagan mot folkets snöda ledare. 
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heter: »... kom Jahves hand på mig, och han förde mig ut genom 
rick gakue och satte ned mig mitt på slätten ...» Texten är 
emellertid icke fullt säker. gatu2e betraktas såsom glossa bl. a. 
av Kraetzschmar', Giesebrecht”, Volz? och Stave.' Rothstein före- 
slår att läsa ö7äkö.: Herrmann behåller MT men utan att egentligen 
angiva skäl därför.” Säkrast torde vara att betrakta jahtue såsom 
glossa men samtidigt understryka, att den senare bearbetaren rik- 
tigt träffat ställets innebörd. ark har på detta ställe den hos 
Hesekiel vanliga innebörden av motorisk kraft.” 

Att rig för Hesekiel är förbundet med föreställningen om 
en från Jahve utgående kraft av religiöst-sedlig art, kommer klart 
till synes i hans profetia om folkets upprättelse i kap. 36." Hesekiel 
känner djupt den smälek, som Israel lider genom att vara kuvat, 
hemlöst och fånget, och han lider av att med Jahves folk även 
Jahves namn försmädas bland de andra folken. Och han förnim- 
mer Jahves rådslut att åter upprätta sitt folk. Men det skall då 
icke längre vara det gamla avfälliga, förstockade folket. 


v. 25 Och jag skall stänka rent vatten på eder, 
så att I varden rena, 
från all eder orenhet och alla edra avgudar 
skall jag rena eder. 

v. 26 «Och jag skall giva eder ett nytt hjärta, 
och en ny ande skall jag giva i edert inre, 
skall taga bort stenhjärtat ur eder kropp 
och giva eder ett hjärta av kött. 

v. 27 - Och min »2/ skall jag giva i edert inre 
och så göra, att I vandren efter mina stadgar 
och hållen och gören efter mina rätter. 


t Das Buch Ezechiel. 

2 Die Berufsbegabung der alttestamentlichen Propheten sid. 147. 

3 Der Geist Gottes sid. 47 not. 

4 Hesekiel sid. 191. 

s Kittels BH. 

6 Ezechiel sid. 232. 

? På denna punkt ger jag Volz rätt, när han gentemot Giesebrecht och 
Kraetzschmar gör gällande, att zä24 Hes 37: 1 icke är att fatta »im Sinn von 
spiritualiter als Gegensatz von corporaliter», Der Geist Gottes sid. 47 not. 

2 I denna profetia framträder mindre det visionärt-ekstatiska draget hos 
Hesekiel. Här är han profeten, som sörjer över sitt folks synd och dess straff, 
och när han v. I förnimmer Jahves maning att profetera, ligger i detta kinnäbe 
ingenting av den förexiliska nabiismens heliga yra. Det har samma innebörd 
som när det v. 16 heter: Jahves ord kom till mig. Liksom »räeh iahue har 
Ainnäbé religiöst fördjupats. Det har profetiserats. 

5—2639. S. Linder. 
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Stället är märkligt. Hesekiel ser klart, att villkoret för folkets 
upprättelse är, att det genomgår en religiöst-sedlig förnyelse. Men 
denna kan icke åstadkommas av folket självt, utan det är Jahve 
som verkar förnyelsen. När Hesekiel skall åskådliggöra denna 
djupa religiöst-sedliga förändring, gör han det genom några gri- 
pande bilder. Jahve skall giva sitt folk ett nytt, mjukt, varmt och 
levande hjärta i stället för det gamla förstenade" och skall giva 
det sin 7ä”k i dess inre.” Detta är nämligen innebörden i den rä 4, 
som Hesekiel låter Jahve beteckna såsom »min 22», rät. Paral- 
lellt med Jahves gåva av sin räk säges, att Jahve skall så göra, 
att folket vandrar efter hans stadgar och håller hans rätter. När 
Jahves 7ärtg blir folket given i dess inre, blir verkan därav en 
religiöst-sedlig förnyelse. Jahves 722 betecknar alltså Jahves reli- 
glöst-sedligt förnyande kraft. Att märka är att Hesekiel här om 
meddelelsen av Jahves är icke använder sSäfak eller något annat 
verb med innebörden gjuta utan »”ärar, giva, sätta. Som en reli- 
glöst-sedlig inifrån verkande, motorisk kraft fattar Hesekiel alltså 
Jahves rat 

Stället har även från annan synpunkt betydelse. Det före- 
faller som om 7ä/7z här användes i en bemärkelse, som är på glid 
mot den senare hypostaseringen av 7z”4. Denna förmodan stöder 
jag därpå, att i sammanhanget fem gahu&, Jahves namn, förekom- 
mer på ett liknande sätt. När Jahve i v. 22 talar om, att han 
skall frälsa Israel »icke för eder skull ... utan för mitt heliga 
namns skulb, LSem kodst, och i v. 23 säger sig vilja »visa mitt 
stora namn heligt», kiddasti ”et-5mi haggädol, nämnes Jahves söm 
på ett i viss mån fristående sätt, som bildar övergången till den 
senare vanliga hypostaseringen av »Namnet>. 

Från föreställningen om 7ä”/ såsom livsprincip utgår Hesekiels 
utomordentligt verkningsfulla bild av huru Israel får liv igen lik- 


: Bilden får sin rätta åskådliga kraft om man fasthåller, att hjärtat, /eb, 
för israelitisk uppfattning betecknade själva väsendet hos människan, hennes 
egenart, jfr Pedersen, Israel I—II, sid 70. 

: Till denna bild av inre förnyelse jfr Jer. 24: 7; 32:37 f. Till Ps. 51:12, 
14 se nedan sid. 111 f. Samma bild av den inre förnyelsen förekommer hos 
Hes. även 11:19, där emellertid samma uppfattning av zieA möter som kap. 
36: 26, se nedan. 

3 För en sådan uppfattning av rusk jalyu& är föreställningen om ett 
fluidum främmande. Jahves rät är något verksamt, kraftfyllt, positivt, moto- 
riskt, skapande. 
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som de förtorkade benen, kap. 37: 5,6. Det är samma antropo- 
logiska uppfattning av 7ä”4 som går igen i den jahvistiska skapelse- 
berättelsen, att människan danades av jord och blev »en levande 
varelse», nefes hata, genom att Jahve hos henne inblåste en 
»livsande>, »nismat haigom, Gen. 2:77, nismat rich haiiim, Gen. 
7:22." Men även om här hos Hesekiel i den bildliga framställ- 
ningen ”ärk har blott denna innebörd av »livsande» såsom en 
Jahves gåva, ligger i Hesekiels helhetsuppfattning av Israels upp- 
rättelse säkerligen en transponering av rät som livsprincip till ett 
högre plan, det religiöst-sedliga. Och icke i skildringens bokstav- 
liga innebörd men i dess helhetsåskådning röjer sig därför även 
här hos Hesekiel hans benägenhet att fatta rä” som Jahves reli- 
giöst-sedligt väckande kraft. Ett stöd härför finner jag däri, att 
räk, så länge den bildliga skildringen varar, ständigt förekommer 
i den äldre innebörden »livsande», medan vid övergången från 
bild till omedelbar profetisk utsaga v. 14 rät får samma religiöst- 
sedliga betoning som vi förut funnit i ordet. 

Med Hesekiels uppfattning av Jahves 7ä”/ sammanhänger också 
hans sätt att tala om människans 7z4. En övergång mellan räk 
i dessa båda bemärkelser finner jag kap. 11: 19 och 36:26. Det 
är samma profetiska utsaga, som förekommer på båda dessa ställen, 
men något olika utformad. Utsagans innebörd är, att folkets upp- 
rättelse betingas av dess inre, religiöst-sedliga nyskapelse. Detta 
uttrycker Hesekiel kap. 36:26 så, att Jahve skall giva dem ett 
nytt hjärta och giva en ny ande, »”iert Irdäsa, i deras bröst. Kap. 
11: 19 lovar Jahve att giva »ett annat hjärta» (LXX), »och en ny ande, 
7urk krdasa, skall jag giva i deras bröst». Jahves egen rag kan 
på dessa ställen icke åsyftas, ty den kan icke gärna betecknas så- 
som en ny och bättre i förhållande till en annan gammal och 
sämre. Parallellt härmed säges emellertid kap. 36: 27: »Min 7ä/ 


: Till zäzek såsom livsanden jfr nedan sid. 147 f. 

? Någon verklig uppståndelsetro uttalas ännu icke på detta ställe, jfr 
Kraetzschmar och Herrmann. Hesekiels syn gäller endast folket, icke den 
enskilde israeliten. Men synens betydelse ligger, såsom Stave påpekar, dock 
däri, »att den visar, att Herren nu både vill och kan uppväcka från döden», 
Om döden och dess övervinnande, Kyrklig Tidskrift 1900, sid. 503, jfr Uber 
den Einfluss des Parsismus auf das Judentum, sid. 163 f. Israels antropologiska 
föreställningar, på vilka Hesekiels syn bygger, återfinnas även i det utvecklade 
israelitiska uppståndelsehoppet, 1 det för israelitisk uppfattning människovarelsen 
är en enhet av zäe4 och bäsär, vilka båda bliva delaktiga av uppståndelsens liv. 
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skall jag giva i edert inre.» Det förefaller alltså, som om Hesekiel 
ej så strängt skilt på Jahves nyskapande kraft i människan och 
det härav i människan nyskapade väsendet. I varje fall är rät 
såväl kap. 36:26 som 11:19 beteckning för människans ande, 
hennes religiöst-sedliga inre liv såsom genomträngt och buret av 
Jahves kraft. 

Med starkare betoning av det mänskliga hos människans 22”/ 
står ordet 3: 14. »Bedrövad och upprörd i min ande» säger Hese- 
kiel här om sig, när han kände sig lyftas upp och föras bort av 
Jahves 722 och kände Jahves hand, gjad gahu&, vara tung över sig.' 

Om den mänskliga 7äs utan att däri inlägga någon särskild 
religiöst-sedlig betydelse användes zä4 13:3 i den bestraffande 
utsagan: »I dåraktiga »xö7:n, som följen eder egen ande», samt 
11: 5 i uttrycket ma lör rakkem, »>eder andes tankar». 

För den gammaltestamentliga 74”/A-föreställningens utveckling 
har Hesekiel alltså haft stor betydelse. Han begagnar gärna räk 
för att uttrycka sin egen erfarenhet av Jahves överväldigande kraft, 
och härutinnan är han den förexiliska tidens arvtagare. Men där- 
jämte använder han gärna 724 som beteckning för Jahves religiöst- 
sedligt nyskapande kraft, och häruti liksom i Hesekiels användning 
av 7rärk såsom den religiöst-etiskt betonade beteckningen för män- 
niskans ande röjer sig hans individualiserande uppfattning av guds- 
förhållandet. Samtidigt märkes hos Hesekiel en svag benägenhet 
att hypostasera föreställningen 7äk gahlu&2, som varslar om den 
kommande utvecklingen. 


För Deuterojesaja, den store profeten vid exilens slut, var lik- 
som för Hesekiel föreställningen om 724 av stor betydelse. I 
fråga om sin >ä”4-föreställning visar sig Deuterojesaja liksom ofta 
eljest vara Jesajas själsfrände. 

Hos Jesaja var rik gahue, såsom vi sett, ett uttryck för Jahves 
verksamma närvaro. Särskilt när Jesaja skildrar den kommande 
Davidsättlingen och hans ideala herradöme, förmedlar r2”/-föreställ- 
ningen den rika religiöst-etiska utrustning, som han av Jahve får 
för sitt kall. 7är&k är hos Jesaja i sin eskatologiska betoning fri- 
gjort från det obändiga och oberäkneliga i den tidigare och i den 

: Till gad iaku&2, jfr ovan sid. 59 f. 

? Uttryckets innebörd är egentligen »eder andes uppstigningar», d. v. s. 


det som stiger upp i eder ande och bestämmer dess drift till handling», 
Pedersen, Israel I-II, sid. 74. 
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nabiistiska föreställningen och har, på samma gång det förblir in- 
begreppet av mäktig kraft, förandligats och etiserats. I fortsätt- 
ningen av denna utvecklingslinje står den deuterojesajanska före- 
ställningen om 7ä”A. Påverkan från Hesekiel är icke sannolik, enär 
Deuterojesaja i allmänhet röjer föga frändskap med denne. Foör- 
klaringsgrunden till »ä4-föreställningens jämförelsevis rikliga före- 
komst hos Deuterojesaja får, utom i det jesajanska arvet, sökas 
däri att för den israelitiska profetismen denna föreställning fick allt 
större betydelse. 

Den deuterojesajanska 72 /ts-föreställningen är ganska skiftande. 
Jes. 40: 7 står ”ir4 i en egendomlig betydelse mitt emellan »vind> 
och >»ande». 724 är här så nära förknippat med Jahve, att dess 
innebörd icke gärna kan vara blott »vind». Att Jahve sänder en 
förödande vind är en vanlig profetisk bild, men den är på detta 
ställe särskilt starkt betonad. Jahves »rz”4 är från betydelsen »vind> 
på glid mot föreställningen om något mäktigt och kraftfyllt, som 
utgår från Jahve. Sv. Kbl. översätter »Herrens andedräkt>, vilket 
ganska väl uttrycker denna glidande betydelse hos 2äu4. 

Ett steg längre bort från betydelsen »vind» har rät glidit för 
den bearbetare, som tillfogat den förklarande glossan ”äken häsir 
hä'äm: »Förvisso, folket är gräs» för att antyda, att folket är 
detta förgängliga, som förgås för en fläkt av Jahve. För den som 
infogat detta förklarande tillägg, låg i ri?4 säkerligen också före- 
ställningen om Jahves mäktiga ingripande i folkens liv, och från en 
sådan uppfattning är steget icke långt till att i rä”& se ett uttryck 
för Jahves kraft, som röjer sig i folkvärldens historia. 

I den kosmologiska lovprisningen av Jahve, himmelens, jordens 
och människolivets skapare, 42: 5, möter >ä”4 i den jahvistiska ska- 
pelseberättelsens innebörd av »livsande»> parallellt med 25ämä. Här 
rör sig Deuterojesaja med det hävdvunna profetiskt-poetiska språ- 
kets vändningar och bilder, och stället har därför ingen betydelse 
för utgestaltningen av den deuterojesajanska »rz”4-föreställningen. 

I föreställningen om »livsanden» såsom en Jahves gåva låg 
dock, såsom vi), redan sett i Hesekiels syn om huru det förödda 
Israel skall av Jahve göras levande igen, möjligheten till en utveck- 
ling av denna 724-föreställning till högre religiöst-sedlig innebörd. 
Samtidigt med att föreställningen om Jahve såsom skaparguden 
lyftes ur det äldre mytologiska och antropomorfistiska stadiet, lyftes 
nämligen också föreställningen om, hur livet har sitt ursprung i 
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»livsanden>, som den skapande och danande Jahve skänker. Här 
går den linje, på vilken föreställningen om 724->livsanden> när- 
mar sig profeternas förinnerligade och etiserade rik ftahue. På 
vägen mot den profetiska föreställningen Jahves räk är rä” /livs- 
anden Jes. 44:3. Det märkliga stället översätter jag i dess sam- 
manhang: 
v. 3. Ty jag gjuter vatten över det törstiga 

och strömmar över det torra, 

gjuter min 2” över dina barn 

och min >»välsignelse> över dina telningar, 


v. 4. så att de växa som bland vatten gräs, 
såsom pilträd vid vattubäckar.' 


Stället är en trösterik utsaga till »Jakob min tjänare, Israel 
som jag utkorat», att Jahve som skapat sitt folk också skall be- 
fria det ur exilens betryck och skall göra det talrikt och lyckligt. 
Detta senare uttryckes så, att Jahve skall utgjuta, Zs&£, sin ri”/ och 
sin &öräkä över Jakobs barn och telningar, så att de genom sina 
gynnsamma livsvillkor skola likna sumpdragens frodiga gräs och 
bäckarnas ständigt grönskande pilar. Jahves ö7äka är den möjlig- 
het till ohämmad utveckling som han skänker, och en liknande 
innebörd äger här det parallella räk. 7ärt är även här den gam- 
malisraelitiska »livsanden», Jahves gåva till de levande varelserna, 
men den är icke blott »en livsande» utan sättes genom suffixet i 
närmare förbindelse med Jahve, rä: »min livsande>. 

Stället avser säkerligen ej en blott fysisk fruktsamhet och väl- 
gång utan även den religiöst-sedliga välsignelse och välgång, som 
Jahve skall bereda sitt folk. I textens ursprungliga skick, då den 
långrandiga interpolationen om avgudabildernas tillverkning v. 9—20 
ej bröt sammanhanget, hörde skildringen av Jahves välsignelserika 
omvårdnad om sitt folk som han skapat samman med löftet v. 21 
f. att Jahve icke förgäter sitt Israel utan 


»utplånar som ett moln dina synder 
och såsom en sky dina missgärningar.» 


Här lyftas Jahves omsorger om sitt folk upp på det religiöst- 
sedliga planet, och i den helhetsuppfattning, till vilken Deuteroje- 


! Jag följer v. 4 EXX: xal åvateloöswv ös åvå p$&sov Döatog XSPTogG. 
Detta träffar säkerligen det riktiga, enär det rikliga vattenflödet över det torra 
landet v. 3 tydligen avser att framskapa den växtlighet som skildras v. 4. 

: Till öeräka i denna innehållsfyllda mening se ovan sid. 10 f. 
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saja med sitt profetiskt-poetiska bildspråk redan från början i v. I 
syftar, rör han sig på detta religiöst-etiska plan. 22/7 får härigenom 
ej blott den gamla betydelsen »livsande» utan lyftes mot inne- 
börden att uttrycka Jahves religiöst-etiskt livgivande kraft. 

Föreställningen 72 gatue förbindes av Deuterojesaja med 
Israels helige, rättfärdige och nådefulle Gud, som i sitt på en gång 
stränga och kärleksfulla rådslut leder sitt folk till räddning. I denna 
profetiskt fördjupade bemärkelse framträder hos räk talue lika 
starkt som någonsin dess innebörd av något kraftfyllt och verk- 
samhetsmättat, och räk galu2 kommer att uttrycka Jahves verk- 
samma närvaro, då han frälsande ingriper och handlar. 

Denna betoning av rit galne finner jag Jes. 40: 13, när det 
heter: 


Vem utrannsakar Javes ru 
och råder honom och undervisar honom? 


Här är 72 inbegreppet av Jahves kraft att genomföra sitt 
frälsande rådslut. Jahves "zsä, rådslutet, är ej blott överläggning 
och beslut inom Jahve själv, utan i rådslutet ligger också dess för- 
verkligande. Jahves rät är såsom en ständigt verksam kraft, i vil- 
ken hans "zsä uppstår och förverkligas, utan att människan vet 
därom eller kan utgrunda det. Ingen kan följa den fördolda verk- 
samheten av Jahves 7ärts och ingripa däri, tkkenr, för att ändra 
dess riktning.' 

Fullast och rikast möter oss denna föreställning om räk ialut 
i den första av Ebed-Jahve-sångerna, kap. 42:11. 


Se, min tjänare, som jag uppehåller, 

min utkorade till vilken min själ har behag — 
över honom har jag låtit min 74” komma, 
rätt skall han utbreda bland folken. 


Att Jahves 2724 icke nämnes i Ebed-Jahve-sångerna mer än 
på detta ställe, beror icke på att rät skulle passa endast här. 
Åskådningen och stämningen i alla fyra Ebed-Jahve-sångerna äro, 
även om i vissa hänseenden en skiftning eller stegring gör sig gäl- 
lande, så homogena, att man nästan förvånas över att i dessa 
sånger finna blott detta enda z7ä/-ställe. Ebed-Jahve-sångerna äro 


t Om rådet och dess inneboende kraft enligt israelitisk uppfattning se 
Pedersen, Israel 1—I1II, sid. 136. 
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mättade av den stämning som koncentreras i detta räz4z. Belägget 
kap. 42: 1 kan och bör därför betraktas såsom karakteristiskt för 
Ebed-Jahve-sångernas uppfattning av räk jahute. 

Den profetiska rä/t-föreställningen har i Jahves åt hans tjänare 
givna zrärb nått sin mognad. räk gahue är här så religiöst inner- 
ligt fattat som aldrig förut, och drages med i den religiöst-etiska 
fördjupningsprocess, som för gudsbegreppet fram mot det nytesta- 
mentliga. Jahve universaliseras och etiseras mer än förut samt fattas 
därjämte såsom den på en gång rättfärdige och kärleksfullt förlå- 
tande religiöst rikare och djupare. En förinnerligad, djupt religiös 
kraft fyller gudsbegreppet, och det är denna förinnerligade och 
fördjupade rent religiösa kraft hos Jahve, som åskådliggöres genom 
att betecknas såsom Jahves rät. Alltjämt bevarar rirk sin inne- 
börd av något kraftfyllt och verksamt. Det är alltfort ett ener- 
gicum. Men det våldsamma som »”irk har över sig ännu hos 
Hesekiel, det underliga, det som fyller med bävan, är borta, och 
när Jahve giver sin ”z4 åt sin tjänare, innebär detta att han fylles 
med stark och djup religiöst-sedlig kraft till sitt tålmodiga, kärleks- 
fulla värv bland sitt betryckta folk.' 

Av vikt för uppfattningen av rä 4-föreställningen i Ebed-Jahve- 
sångerna?” är det sätt, på vilket Ebed-Jahve-problemet löses. Är 
'ebed jahue ett kollektivt uttryck för det betryckta exiliska Israel, 
eller för den bästa delen av folket, eller för det ideala Israel, eller 
bör "ebed jahue fattas individuellt och vem är i så fall denne 
Jahves tjänare? Problemet hör till de mest omstridda i den gam- 
maltestamentliga forskningen, och slutgiltigt löst är det ännu icke. 

Att här upptaga alla de olika försöken som gjorts att lösa 
Ebed-Jahve-problemet faller utom ramen för min undersökning, och 
jag inskränker mig till att belysa problemets samband med 7ä/4- 
föreställningen. Och det förefaller mig då, som om den mer in- 
dividuella tolkningen av Ebed-Jahve ej blott vore den religiöst 
rikaste utan även bäst överensstämmer med 7ät-föreställningens 
utveckling. 

Att i Ebed-Jahve-sångens rush jahuä det numinösa draget träder mycket 
eller helt tillbaka förbiser Rudolf Otto, Das Heilige? 1925, Aufsätze das Nu- 
minose betreffend, 1923. Detta är betecknande, enär den deuterojesajanska 
gudsföreställningen här mest närmar sig evangeliernas. 

" Alla fyra Ebed-Jahve-sångerna erkännas så allmänt höra tillsammans 


och besjunga samme Jahves tjänare, att jag här ej behöver vidröra detta pro- 
blem. Jfr Mowinckel: Der Knecht Jahwäs, NTT 1921: 9. 
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Det är riktigt, att även med den kollektiva tolkningen av Ebed 
Jahve 72 /4-föreställningen får ett djupt religiöst innehåll. Sitt ut- 
korade folk giver Jahve sin 724 för att stödja det och uppehålla 
det under fångenskapens betryck samt för att göra det skickat att 
bland folken utbreda tron på Israels Gud. Folket i sin helhet får 
erfara Jahves närvaro som en mäktig kraft i sitt liv samt ledes 
därigenom till sitt stora värv och utrustas att fylla det. För den 
kollektiva uppfattningen av Ebed Jahve talar icke minst, att i de 
deuterojesajanska texterna folket i sin helhet flera gånger tydligt be- 
tecknas som Jahves tjänare, hans "ebed, 41: 8, 9, 42: 19, 44: I, 2, 21, 
45:4.' En sådan kollektiv uppfattning av folket som Jahves tjä- 
nare har alltså faktiskt funnits hos en profet eller snarare i en pro- 
fetisk krets inemot exilens slut. 

Starka skäl tala dock för, att i Ebed-Jahve-sångerna den kol- 
lektiva uppfattningen genombrytes av den individuella. För att 
komma problemet in på livet är det nödvändigt att något blicka 
tillbaka på, huru Israels kollektiva uppfattning av gudsförhållandet 
individualiseras. 

Av de förexiliska profeterna fattades gudsförhållandet kollektivt 
såsom ett förhållande mellan Jahve och hans folk. Och det är 
denna kollektiva uppfattning av gudsförhållandet, som i hela sin 
styrka lever kvar i många av de deuterojesajanska utsagorna. Detta 
. synes mig vara ett av de viktigaste deuterojesajanska drag, som 
förbi Hesekiel och Jeremia peka tillbaka mot Jesaja. Det är också 
lätt förklarligt, att i den profetiska historiebetraktelsen tanken om 
det kollektiva gudsförhållandet segast hållit sig kvar. 

De deuterojesajanska Ebed-Jahve-utsagor, som icke ingå i 
Ebed-Jahve-sångerna, äro profetisk religiöst-nationell hymnik och 
präglas av den profetiska historiebetraktelsens kollektiva uppfattning. 
Gudsförhållandets mänskliga pol är Jahves folk, Jahves tjänare. I 
Ebed-Jahve-sångerna däremot ljuder visserligen alltjämt — det pro- 
fetiska arvet kan icke annat än göra sig gällande — den religiöst- 
nationella hymniken som den breda undertonen, men det som ger 
dessa sånger deras säregna värme och djup är en innerligare och 
mera personlig klang. Gudsförhållandets mänskliga pol är i dessa 
sånger icke ett betryckt folk, som hoppas på befrielse ur en tryc- 
kande fångenskap, utan ett hjärta, som sjunger ut sin förvissning 


? 43: 10 bör förmodligen läsas 'sbädag: mina tjänare. 
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om Guds hjälp och sin redobogenhet att i hans kraft vandra hans 
vägar. Och det är detta hjärta som talar i sångernas Ebed Jahve. 
Den religiöst-nationella hymniken genomtränges av individual- 
psalmen. 

I Ebed-Jahve-sångerna talar en profetisk personlighet, som ut 
ifrån sin egen gudserfarenhet och sitt eget livs gestaltning tolkar 
Guds rådslut med sitt folk. Vad han själv lidit och därunder 
funnit vara Guds visa och kärleksfulla avsikt med förödmjukelsen 
och lidandet, tjänar för honom att förklara Jahves rådslut med sitt 
folk och folkvärlden. Under betryck och förakt fann han sitt livs 
mening i att tålmodigt vandra sin väg fram i Jahves tjänst. Han 
känner sin Gud vara sig nära och känner sig underbart ledd och 
stärkt av hans kraft. Och det är denna erfarenhet han uttrycker 
så, att Gud giver honom sin 724. 

Den största uppmärksamhet förtjänar från denna synpunkt 
den uppfattning av Ebed-Jahve-sångerna som i dem ser en per- 
sonlig tolkning av Israels betryck, räddning och uppgift. Allra 
personligast fattas Ebed Jahve, om den profet, som talar i dessa 
sånger, med detta uttryck betecknar sig själv. Så tolkade redan 
Myrberg Jes. 49: 1—6. »Det är profeten själv som här uppträder 
talande; men detta icke i eget namn, utan såsom en representant 
för det sanna profetdömet i Israel överhuvud.»>? 

Med större klarhet och starkare argumentering framlägger 
Mowinckel samma tolkning av Ebed Jahve såsom en profetens be- 
teckning för honom själv. »Jahves tjänare i de nämnda fyra sång- 
erna är den talande profeten, Deuterojesaja själv».? För känne- 
domen om Deuterojesaja såsom profetisk personlighet är denna 
uppfattning givetvis av utomordentligt stor betydelse. »Om Jahves 
tjänare är identisk med profeten, så är denne icke mer 'den store 


! Att Deuterojesaja i stilistiskt hänseende starkt tagit intryck av psalm- 
stilen och högtidsliturgierna, har Mowinckel påvisat i sina psalmstudier; se 
även Der Knecht Jahwäs, NTT 1921, Bihefte sid. 11 not 2. 

Att den profetiska historiebetraktelsens kollektiva uppfattning av gudsför- 
hållandet satt spår även i Psaltaren, är säkerligen en riktig iakttagelse, men 
den har överdrivits, i synnerhet av Rudolf Smend: Ueber das Ich der Psal- 
men, ZAW 8. Överdriften av den kollektiva tolkningen av jaget i psalmerna 
har reducerats av Balla, Gunkel ach senast Mowinckel. Det individuella jaget 
i psalmerna går säkerligen långt uppi den förexiliska tiden. Jfr nedan sid. 112 f. 

? O. F. Myrberg, Profeten Esaias, Stockholm 1887. 

3 Der Knecht Jahwäs, sid. 9. 
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okände' såsom man gärna kallat honom»." Mowinckel inser också 
klart, vilket profetiskt-psykologiskt dokument av stort värde dessa 
sånger utgöra. >»Först i det profeten i konstnärlig form kan gjuta 
sin själs rörelser och erfarenheter av det gudomliga, sina anfäktelser, 
sitt hopp, sin tro, sin segervisshet... har han nått fullständig 
klarhet om sig själv, sin kallelse och sin Gud.>” 

I Ebed-Jahve-gestalten har den gammaltestamentliga profetian 
nått sin höjdpunkt. Här talar till oss en profetisk personlighet ur 
sitt eget hjärta och röjer sina strider och sitt hopp och sin kallelses 
tyngd, sitt ansvar, sina svårigheter och sin segervisshet. Han röjer 
också, vad som är det stora i hans liv, som håller honom uppe 
och ger honom uthållighet. Det är, att Jahve sänder honom och 
står honom bi och skänker honom kraft. Och det är denna er- 
farenhet profeten uttrycker därmed, att Jahve giver honom sin 2774. 

Om den uppfattning är riktig, som i nyare tid Myrberg mera 
trevande och sedan med full klarhet Mowinckel uttalat, att i Ebed- 
Jahve-sångerna Deuterojesaja träder oss till mötes såsom profetisk 
personlighet mera levande än eljest, finner jag däri ett stöd för den 
uppfattning vartill min undersökning fört mig, att 727/A-stället kap. 
42: I betecknar en innerligare och mera personligt-förandligad upp- 
fattning av räk gjalue än de deuterojesajanska 727/-ställena utom 
Ebed-Jahve-sångerna. 

Ännu ett viktigt rz/4-ställe finnes i de deuterojesajanska tex- 
terna, nämligen kap. 48: 16 c, men då detta ställe av flera exegeter, 
bl. a. Duhm och Buhl, betraktas som en senare utvidgning, upp- 
kommen genom ställets överarbetning i början och slutet, måste 
det för rä”/t-föreställningen hos Deuterojesaja begagnas med en viss 
försiktighet. Svårigheten ligger i vem som bör tänkas tala i v. 16. 
Allmänt erkännes, att i v. 16 c profeten själv talar, medan enligt 
ovannämnda exegeter det är Jahve som talar i den föregående delen 
av versen. Mowinckel? däremot låter profeten tala i hela v. 16 
och för versen till det följande samt stöder denna sin uppfattning 
bl. a. på den härigenom vunna stilistiska parallellen med Ps. 81. 
Från synpunkten av ”7ä”/t-föreställningens utveckling har det sin 
stora betydelse, om v. 16 c fattas som ursprungligt deuterojesa- 
janskt eller som en utvidgning. I förra fallet är det ett uttryck 


t' Der Knecht Jahwäs sid. 36. 
? Der Knecht Jahwäs sid. 20. 
3 Der Knecht Jahwäs sid. 11 not 2. 
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för Deuterojesajas profetiska medvetande om att i sin verksamhet 
stödjas av Jahves kraft,. och i senare fallet ett uttryck för en något 
senare tolkning i profetiska kretsar av huru den deuterojesajanske 
profeten i sin gärning följdes av Jahves kraft. 

Att stället företer en viss olikhet med de övriga deuterojesa- 
janska 7ä/tställena synes mig klart. Här utsäges något mera än 
42: 1. Här icke blott giver, xätan, Jahve sin rä”4 åt profeten, utan 
han sänder, SJälak, »>mig och sin ande». Det förefaller mig, som 
om 7ärk här behandlades något mera som en självständig potens 
än i övrigt hos Deuterojesaja, och det förefaller mig därför sanno- 
likast, att detta ”z”/4-ställe är senare och att räk här betraktas på 
ungefär samma sätt som i den tritojesajanska skriften eller hos 
Sakarja. räk gahue kap. 48:16 c är på god väg att hypostaseras. 


I den efterdeuterojesajanska skriftsamling, som numera vanligen 
sammanfattas under benämningen Tritojesaja, och som försätter oss 
in i den efterexiliska tiden, möter oss rs på ett flertal ställen. 
Såsom är att vänta, kommer i poetiskt-bildligt språk eller i pro- 
fetiskt-eskatologiska utsagor en äldre, ursprungligare, innebörd i 
Jahves rät till synes. Så i den eskatologiska skildringen kap. 59: 19: 


Så skall Jahves namn varda fruktat i väster = - 
och hans härlighet där solen uppgår; 

det skall bryta fram likt en sprängande ström 
som Jahves rä” driver på. 


-Sammanhanget med det föregående visar, att innebörden är, 
huru Jahves straffande vrede skall bryta fram över folken. Likt en 
i den trånga klyftan hopträngd ström, som icke längre kan hållas 
tillbaka, skall Jahves 3öm, hans käbod, störta över folken. Med den 
profetiska stilens rörlighet flätas sedan ett annat drag in i bilden: 
den strida strömmen drives framåt av Jahves rät liksom av en 
stormvind. Jahves xä/s har här över sig teofaniens hela våldsamhet. 
Stället är befryndat med teofanien 66: 15. 

Hos Tritojesaja förekommer 724 liksom hos Deuterojesaja 
såsom uttryck för det innerliga, personliga gudsförhållandet. Ett ställe 
av utomordentlig skönhet erbjuder sig genast, nämligen kap. 61: 1: 

? Utvägen att läsa frlaktika ur'et-rukö innebär, från synpunkten av den 
självständighet som här tillägges ”ie4, ingen förändring. 

" Läs kenähar sär! 
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Herren Jahves räk är över mig, 

ty smort har Jahve mig: 

med glädjebud till elända han sänt mig, 
att läka de i hjärtat förkrossade, 

att förkunna för de fångna frihet 

och för de bundna förlossning. 


Texten var värdig den störste av alla predikanter, som en gång 
i Nasarets synagoga utlade detta ställe, men det innehåll han gav 
sin text var rikare och djupare än det ursprungliga. Det är den 
tritojesajanske profeten som här själv talar och besjunger sin kallelse 
i Jahves tjänst och sin utrustning med Jahves kraft. Likheten med 
Ebed-Jahve-sångerna är påtaglig, i synnerhet med 42: 1; 49: 7. Han 
känner liksom sin deuterojesajanske föregångare Jahves räk över 
sig, och denna erfarenhet förbinder han med sin visshet, att Jahve 
har smort honom. m”äsak står i bildlig betydelse om invigningen 
till det profetiska kallet, och vari detta kall består omtalas i den 
följande djupa och gripande skildringen. Zbasser förenas bäst med 
S'lähani, och mäsakt står alltså absolut, såsom det starka uttrycket 
för den profetiska invigningen. VWVersen skänker oss alltså en klar 
inblick i profetens inre. Här är gudsförhållandets mänskliga pol 
den enskilde fromme, som känner sig sänd att i djupt religiös-sedlig 
mening verka Guds verk och känner sig utrustad med kraft av 
höjden därför. Och det är denna visshet, som han uttrycker så: 
»Jahves rik är över mig». Det är uttrycket för profetens erfarenhet 
att Jahve är honom ständigt verksamt nära, stödjande, skyddande 
och hjälpande. 

Såsom r7irhk jalu2 kom rät att alltmer genomträngas av guds- 
begreppet. 7 är alltjämt uttrycket för Jahves verksamma när- 
varo, och i räk visar sig Jahves kraft. Det är då också att vänta, 
att i samma mån Jahves egenskaper kraftigare betonas hos Jahve 
själv, de också starkare framträda hos Jahves rät. Och när Jahves 
egenskaper visa benägenhet att föreställas såsom i viss mån själv- 
ständiga, förstärker detta förhållande ännu mer samma tendens hos 
rick. Och ett led i denna begynnande hypostaseringsprocess av 
Jahves egenskaper och Jahves rzirk är, att räk självt får egen- 
skaper till attribut. 

Tydligast röjer sig denna utvecklingsprocess däri, att helighet 
såsom ett attribut tillägges rät. Helighet är alltifrån Jesaja ett 
av Jahves förnämsta attribut, som uttrycker Jahves övervärldslighet 
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och, i samma mån som Jahve etiseras, hans nitälskan mot allt 
sedligt förkastligt. Jahves helighet närmar sig till sin innebörd allt- 
mer Jahves rättfärdighet. I det kollektiva gudsförhållandet, Jahve 
och Israel, innebär Jahves helighet, att han måste bestraffa synden 
och avfallet hos sitt folk. I det individuella gudsförhållandet, Jahve 
och profeten, innebär Jahves helighet, att inför hans närhet allt 
det egna kännes orent och ovärdigt. 

När Jahve, den helige och rättfärdige, förnimmes som verk- 
samt nära, ligger däri både en erfarenhet av trygghet och bävan. 
Av Jahves helighetsmättade närvaro och kraft styrkes den fromme 
i sitt betryck, men han bävar också i sin bristfullhet. Det är 
denna religiöst-etiska erfarenhet, som kommer till uttryck däri att 
rich falue erhåller epitetet helighet, £odes.' Men denna överflytt- 
ning på räk av ett Jahves epitet innebär också, att i den reli- 
giösa föreställningen Jahve själv såsom verksam närvaro börjat 
träda tillbaka och hans helighetsmättade kraft föreställes såsom 
ruk kodes. Jahves transcendering och hypostaseringen av 2äut 
börja samtidigt. 

Den begynnande hypostaseringen av Jahves rät röjer sig sär- 
skilt på ett ställe hos Tritojesaja, nämligen kap. 63: 10 f. Jag an- 
för stället i dess helhet: 


Men de voro gensträviga och bedrövade 
hans heliga 2, 

så förvandlades han till deras fiende, 
stridde själv emot dem. 

Då tänkte (de) på forna dagar 
(Mose, hans folk.) 

Var är han, som förde upp ur havet 
sin hjords herde? 

Var är han som gav i hans inre 
sin heliga rit, 

som lät vandra på Mose högra sida 
sin härliga arm, 

som klöv vattnet framför dem 
för att göra sig namn Cför evigt). 

Han lät dem tärdas genom djupen 
såsom hästar genom öknen; 


! På denna punkt betona Söderblom och Otto med rätta det förskräc- 
kande, numinösa draget 1 Jahves helighet, jfr nedan sid. 138. 
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de stapplade icke, lika boskap 
som går ned i dalen, 
Jahves 7ä?4 ledsagade (dem). 


Texten är flerstädes osäker och föreligger tydligen i över- 
arbetat skick. För undersökningen av rä” t-föreställningen har stället 
dock sitt stora värde, ty de båda viktigaste rä”/-ställena v. 10 och 
I 1 äro med säkerhet ursprungligt tritojesajanska. zäurhk gahut v. 14 
kan däremot snarare vara tillkommet vid en senare bearbetning av 
den tidigt skadade texten, och i varje fall bjuder detta sista rz”/- 
ställe intet utöver de båda första. 

Stället är en nationellt-religiös hymn till Jahve, som under- 
bart allt ifrån fordomtima leder sitt folk. Synen på Israels historia 
är den från de klassiska profeterna ärvda. Jahves kärleksfulla om- 
vårdnad lönade folket med synd och otrohet, och genom allt så- 
dant som icke kunde förlikas med Jahves helighet, bedrövade de, 
kränkte de, "zssöä, »hans helige ande», räk kodso. Folket hand- 
lade ej så, som de hade bort handla, när Jahves heliga kraft visade 
sig verksam ibland dem. Så upptändes Jahves heliga nitälskan 
emot dem. Men genom straffdomens vånda lärde sig folket be- 
sinna vad det brutit mot sin Gud, som en gång förde det så un- 
derbart och givit det till ledare Mose, i vars inre Jahve lagt sin 
heliga rät. 

Här talar den efterexiliska tidens höga uppskattning av den 
mosaiska tidens glans och religiösa storhet. Härmed överensstäm- 
mer också till fullo, att den efterexiliska tidens religiösa föreställ- 
ningar komma till synes. Jahves heliga 7ä”k, som folket »bedrövar»>, 
»kränker» genom sin synd och vars kränkning framkallar Jahves 
straffande nitälskan, är en sådan halvt hypostaserad föreställning.' 
Detsamma gäller om Jahves heliga 7z”k, som han lägger i Moses 
inre.” Till yttermera visso framgår detta därav, att i v. 9 en lik- 
nande, halvt hypostaserad föreställning möter, nämligen Jahves an- 


! Ännu hos Deuterojesaja heter det alltid enligt den klassiska profetismens 
språkbruk, att det är mot Jahve som folket har syndat, se t. ex. Jes. 42:24; 
43: 24, 27. 

? bekirbö v. II C fattas bäst med syftning på Mose. Läs förut zö'e! 
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sikte, pänrim, såsom uttryck för Jahves personliga närvaro och in- 
gripande.” 


Hos de övriga efterexiliska profeterna synes rä”/-föreställnin- 
gen i allmänhet vara befryndad med den tritojesajanska, och i 
vissa fall kan en fortgående utveckling av dess hypostasering iakt- 
tagas. Men det förefaller samtidigt, som om räk för dessa pro- 
feter miste något av sin betydelse som uttryck för det personligt- 
religiösa fromhetslivets visshet om Guds inre omskapande och uppe- 
hållande kraft. Profetian sjunker från sin deuterojesajanska höjd, 
och dess tyngdpunkt är icke längre det personligt-religiösa, utan 
det kultiskt-religiösa. Och där mattas den profetiska erfarenheten 
av ursprunglig religiös kraft, som fyller hjärtat. 

Av de efterexiliska profetiska skrifterna är Sakarjas bok den, 
i vilken »24-föreställningen synes hava största betydelsen. Och 
en bestämd skillnad gör sig i Sakarjas bok gällande mellan dess 
förra, från Sakarja själv stammande partier och dess senare apo- 
kalyptiska delar. Att föreställningen om Jahves rä”4 särskilt möter 
oss hos Sakarja bör icke vara ägnat att förvåna. Han är den på 
eldande tro och hänförda syner rike profeten, som övervinner be- 
svikelsen och den missmodiga oföretagsamheten hos de hemvända 
exulanterna och med sin nitälskan eldar dem och deras ledare att 
fullborda tempelbygget. 

Detsamma gäller om den med Sakarja samtidige Haggai, som 
också brinner av nitälskan för tempelbyggets fullbordan och tolkar 
sin förvissning om Jahves bistånd medelst föreställningen om zä/ 
galue. 7tstället hos Haggai behandlar jag därför i samband 
med Sakarja. 

Av en viss betydelse är det att iakttaga, att hos Sakarja i 

! Jag översätter med LXX od zpésBug oddå ärvverog: 


Ej ett bud eller ängel, 
hans ansikte frälste dem. 


Enligt LXX läses bäst sir (= s77) och »al'äk, och båda dessa uttryck 
för Guds sändebud stå då i motsats till Guds pärzm, som betecknar hans 
personliga uppenbarelse, jfr Duhm: Das Buch Jesaja", Buhl: Jesaja”, Gesenius- 
Buhl”? 1915. 

? Ungefär samma föreställning om zäek jaly2& som på dessa ställen före- 
ligger kap. 59:21, men då denna vers säkrast fattas som ett senare tillägg, 
torde den bäst behandlas i samband med tendenserna hos de profetiska tex- 
ternas bearbetare att i dessa texter inlägga sin tids rz2/-föreställningar, jfr ne- 
dan sid. 90. 
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Jahves za” alltjämt fortlever dess gamla innebörd av verksam, 
positiv kraft, som skänker mer än vanlig förmåga. Ett gott be- 
lägg härpå möter oss Sakarja 4:6, där profeten å Jahves vägnar 
förkunnar för Serubbabel, att han skall fullborda tempelbygget, 
men »icke genom makt och icke genom kraft utan genom min 
zur. Sv. Kbl. förtydligar i överensstämmelse med textens inne- 
börd »icke genom någon människas styrka eller kraft». Här står 
rik som motsvarighet till mänsklig az! och kört, makt och kraft, 
och betecknar den gudomliga kraft som går långt utöver kraften 
hos människan och sätter henne i stånd att utföra utomordentliga 
ting. Sin gamla obändighet och farlighet har rät icke kvar utan 
betecknar en utrustning med oemotståndlig, alla svårigheter trot- 
sande kraft i Jahves tjänst, låt vara att Jahves tjänst här fattas så- 
som kultiskt inriktad. 

Av samma innebörd är »:”/4t-stället Haggai 2: 5. Profeten upp- 
manar å Jahves vägnar menigheten i Jerusalem att frimodigt arbeta 
på tempelbygget och försäkrar, v. 4 f. »Var likväl nu frimodig, 
du Serubbabel, säger Jahve; och var frimodig, du överstepräst Josua, 
Josadaks son; och varen frimodiga, allt folk i landet, säger Jahve, 
och arbeten! Ty jag är med eder, säger Härskarornas Jahve... 
och min 724 förbliver ibland eder; frukten icke.» »Jag är med 
eder» och »min 7ä”/g förbliver ibland eder» äro tydligen båda ut- 
tryck för vissheten, att Israels Gud är med sitt folk och verkar 
ibland det och utrustar det med utomordentlig kraft, för att tem- 
pelbygget må fullbordas. Den föreställning om Jahves räk, som 
möter oss hos Haggai, är alltså väsentligen densamma som Sak. 4: 6 
och som den tritojesajanska Jes. 63: 10—14. Jahves räk är ut- 
trycket för Jahves verksamma närvaro i sitt folk. Liksom Sak. 4: 6 
är räk iahue här hos Haggai på väg att hypostaseras. 

Ett intressant 7/-ställe hos Sakarja, men samtidigt till sin 
tolkning osäkert, är Sak. 6: 8. Att räz/z icke är den ursprungliga 
formen, i vilket fall en angelus interpres skulle tala om sin rut, 
erkännes allmänt, och Zz är alltså den i senare texter brukliga, här 
av M missförstådda förkortningen av zZtxAt. Marti" och andra, däri- 
bland Stave tolka räk galu2e om Jahves vrede, som de till Nord- 
landet dragande skola »släcka», Aexz42, på Nordlandet, Babel, som 
trots Kores' milda behandling av den judiska gö/ä ännu alltjämt 
för judisk uppfattning var inbegreppet av våld och förtryck. Denna 

t Das Dodekapropheton, Tuäbingen 1904, KHC. 

6— 2639. S. Linder. 
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tolkning av /enila ”etrach stödes rent språkligt av Hes. 5: 13, 
16: 42, 21: 22, men den är dock icke den enda möjliga. Samman- 
hanget med det följande, där sändebud med gåvor från gola i 
Babel omtalas, synes tala för att Nordlandet v. 8 omnämnes med 
vänligare känslor, och detta talar för tolkningen: >»och de skola 
nedsätta Jahves 7” i Nordlandet>, d. v. s. och de skola bringa 
Jahves 722 till Nordlandet, så att den må verka där. Enligt 
denna uppfattning är med Rothstein och Nowack innebörden den, 
att det vid Jahves räk >»icke är fråga om Jahves domsvilja» utan 
om Jahves 7äg såsom »livets kraft, uppväckelsens kraft, för de 
medlemmar av gudsfolket, som ännu leva förskingrade i hedna- 
världen ända till jordens ända, så att de besinna sig på sin Gud.» 
Med denna tolkning av »7x4 tzahue blir stället ett ytterst intres- 
sant belägg hos Sakarja för en hypostasering av räk, som fort- 
skridit betydligt längre än hos Tritojesaja. Jahves rät är i så 
fall en från Jahve frigjord kraft, som av Jahves utsända bud kan 
föras till ett avlägset land för att där verka. Betecknande för 
huru profetian går nedåt är, att Jahves rä”/s här icke i första rum- 
met eller åtminstone icke enbart är den religiöst-sedliga kraften 
som hos Deuterojesaja utan att i dess verksamhet ett starkt natio- 
nalistiskt-judiskt inslag gjort sig gällande. 

Ännu ett »ä/tställe av stort intresse finna vi Sakarja 7: 12: 

»Och sina hjärtan gjorde de hårda som kisel för att slippa höra 
den 'lära' och de 'ord', som Härskarornas Jahve genom sin räk 
hade sänt, förmedelst forna tiders profeter»>. 

Här är 72/2 icke längre Guds religiöst-sedliga kraft hos den 
fromme utan förmedlaren, förmedelst profeterna, av Jahves £örä 
och dbärim. Jahves äs har i sin hypostaseringsprocess erhållit 
en ny innebörd. Det har blivit inspirationsprincipen för forna 
tiders gudsmän. Stället lämnar i tydlighet och utförlighet intet 
övrigt att önska. Den judiska församlingen i Jerusalem har, lik- 
som moderförsamlingen i den babyloniska gö/ä, en samling gu- 
domliga utsagor, förmedlade av profetiska gudsmän, till vilka Jahve 
givit dem genom sin räk. 


Även i den eskatologiskt-apokalyptiska litteraturen möter oss 
ri k-föreställningen, även om den ej längre är av samma vikt. När 


: Uppslaget är givet av J. W. Rothstein, Die Nachtgesichte des Sacharja, 
och följes av Nowack (Sacharja HK). Nowack översätter dock »meinen Geist», 
> Rothstein, op. cit. sid. 198. 
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profetian sjunker och gudsföreställningen transcenderas, förlorar 
även Jahves rä” mycket av sin omedelbarhet och betydelse. 

Hos Deuterosakarja" möter det profetiska arvet, liksom över 
huvud i den deuteroprofetiska och apokalyptiska litteraturen, i en 
viss osjälvständig eftersägning. Att den gamla klassiska profetians 
kraft och ursprunglighet saknas visar sig däri, att dess föreställ- 
ningar och tankar väl ofta upprepas, men på stereotypt sätt och 
i en bisarr blandning. | 

Det viktigaste deuterosakarjanska 7z”/4-stället finna vi Sak. 12: 10. 
»Och jag skall utgjuta över Davids hus och över Jerusalems invå- 
nare en 7ä”g av rörelse och bön . .. .» Sammanhanget är, att 
»Davids hus och Jerusalems invånare», d. v. s. såväl de ledande 
kretsarna som hela befokningen, skola bringas att ångra och be- 
gråta, att de anklagat och dödat en oskyldig, och skola hålla döds- 
klagan över honom. Denna djupa ånger skall framkallas genom 
att Jahve över dem utgjuter, Säfak, en räk hen utaknunim, »>en 
ande av rörelse och bön». Orden äro icke egentliga attribut till 
räk, så att de beteckna egenskaper hos rät, utan de åskådlig- 
göra dess verkningar. Såsom bestämning till rä står först hen, 
som ej gärna såsom i Sv. Kbl. kan återgivas med »nåd». Ordet 
betecknar den verkan av zä”/4, att de skuldbelastades hårda hjärtelag 
brytes, och återgives därför bäst med »rörelse».” taknänim beteck- 
nar den ivriga bönen hos den skuldbelastade. Hela uttrycket har 
en djupt religiöst-sedlig innebörd, som alltså präglar även rät. 

Samtidigt har r2z/A-föreställningen psykologiserats. Det är vis- 
serligen Jahve som utgjuter denna 7z”4 av rörelse och bön, men 
detta är icke detsamma som att en räk gahu&2& utgjutes. Det re- 
ligiöst-sedliga livets yttringar träda mera än förut i förgrunden 
såsom psykologiska verkligheter, och ehuru de alltjämt fattas såsom 
verkningar av Jahve, skjutes 72” /4-föreställningen förmedlande emellan. 
Uttrycket »utgjuta en ande» motsvarar därför, såsom Stave med 
rätta framhåller, vad vi skulle kalla »giva en kraftig impuls», men 

t Att Sak. 9—14 äro från senare efterexilisk tid än Sak. 1—98, erkännes 
allmänt. Om kap. 9—14 äro en samling profetior av en eller flera författare, 
har för frågan om deras z7z24-föreställning ingen större betydelse, enär de 
bära samma deuteroprofetiska och apokalyptiska prägel. Säkrast betraktas de 
till sin ålder såsom sent efterexiliska. 

2? Så Stave till stället; Nowack översätter »einen Geist der Ruhrung und 


des Flehens». 
3 Haggai, Sakarja, Malaki. 
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rik är ej fullt psykologiserat, utan däri ligger också mycket av 
hypostas. Stave har alltså i sin psykologiserade tolkning av rä” 
på detta ställe rätt gentemot varje försök att tolka rä”4 som något 
fluidalt.' Men samtidigt måste ihågkommas, att den senare efter- 
exiliska tidens av Jahve sända zä/ alltid, och så även här, har i 
sig något av hypostas. Det är icke längre Jahve själv som ome- 
delbart verkar rörelsen och bönen, utan den av honom sända ru 
förmedlar dessa religiöst-sedliga verkningar. 

Ett säreget deuterosakarjanskt 7z7/4-ställe är Sak. 13: 2. Stället 
är svårtolkat men av stort intresse. Det lyder: 


Och det skall ske på den dagen, säger Jahve, 
att jag skall utrota avgudarnas namn ur landet, 
så att de icke mer skola nämnas; 

nebi in och orenhetens räk 

skall jag ock skaffa bort ur landet. 


Jahve skall skaffa bort ur landet »>xeb7'i2 och orenhetens rä”. 
Såsom fortsättningen v. 3 f. låter oss sluta till, polemiserar den 
senexiliske skriftställaren mot ett profetdöme, som icke tillerkände 
de redan förefintliga heliga skrifterna normativ betydelse utan åbe- 
ropade sig på en andeingivelse vid sidan av dessa. Bakgrunden 
till denna senexiliska uppfattning av profetdömet är alltså den be- 
gynnande skriftlärdomen med dess förbindelse av äkta profetdöme, 
äkta ingivelse och helig skrift. För denna uppfattning är även 
profetens verksamhet inordnad i de heliga skrifternas och hand- 
lingarnas ram. 

Stället har i allmänhet fattats så, att här en motsättning mot 
det profetiska väsendet över huvud skulle uttalas.” Men detta är 
knappast riktigt. Det är mot urartade former av profetismen den 
senexiliska omvårdnaden om ett anständigt fromhetsliv vänder sig. 
Som en dylik urartning av profetian räknades också mer entusias- 
tiska former av profetismen. Att sådana ännu funnos kvar fram- 
går av v. 4f. Där skildras en nabiism, som förefaller att stå den 
förexiliska nabiismen nära. Det entusiastiska tillståndet betecknas 
alltjämt som ett /zxxädbe, de gamla nebiim-skarornas hårmantel 


t Att Säfak i samband med rusk har bildlig betydelse är här klarare än 
eljest. Jfr ned. sid. 144. 

? Denna uppfattning göres, med smärre nyanseringar, gällande av E. 
Kautzsch: Religion of Israel, A Dictionary of the Bible; W. Nowack HK, 
Stave: Deutero-Sakarja; P. Volz: Der Geist Gottes, sid. 153, m. fl. 
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bäres ännu, och i den orgiastiskt-ekstatiska' yran ristar man sig på 
bara kroppen, så att sår uppstå, som fordra en viss tid för att läkas. 

Bakom den skarpa förkastelsedomen över profetväsendet ligger, 
tänker jag mig, icke blott förnimmelsen av huru föga dessa nebiim 
motsvara de gamla gudsmännen, vilkas utsagor man samlat och 
ägde såsom »brim i den judiska kyrkans samling av heliga skrif- 
ter. Utan dessa nebiim, som utgjorde en kvarleva av den gamla 
förexiliska nabiismen, delade samma öde som en gång de gamla 
offerhöjderna, nämligen att nedsjunka till något orent och avfälligt, 
därför att de ej läto sig inordnas i den av lagfromheten erkända 
kulten. En gren av den gamla entusiastiska nabiismen lät sig in- 
ordnas i tempeltjänsten såsom kultprofetia och förde där en le- 
gitim, tam tillvaro." Men nabiismens stora huvudström, som fort- 
satte nedåt genom tiderna, sinade alltmer ut under den förtorkande 
inverkan av den efterexiliska judendomens grundsyn: extra templum 
nulla salus. Och Sak. 13:2 f., får den döende nabiismen nådestöten 
av den legitima och kodifierade religiösa traditionens vårdare. 

Det ligger under sådana förhållanden nära till hands att i den 
»orenhetens 72» som skall bortskaffas ur landet återfinna den 
gamla nabiismens 77 galu2, men huru förändrade äro icke dess 
villkor? Nu är det ej längre den zz tahlue, som vid bämoöt, drev 
nebiim till det heliga ursinnet och vid offerfesten eller högtiden 
fyllde de närvarandes hjärtan med bävan. Denna gamla »z/t-före- 
ställning, vilken liksom rester av den folkliga nabiismen hållit sig 
kvar i landet under exilen och den därpå följande tiden, blev man 
i den legitima fromhetens kretsar alltmera obenägen att tillerkänna 
något samband med Jahve och Jahves rä”/, som nu blivit den religiöst- 
sedliga kraftens och den personligt religiösa erfarenhetens princip. 
Och den slutliga förkastelsedomen uttalar den legitima fromhetens 
vårdare Sak. 13:2 över denna folkfromhetens gamla zrär/4 liksom 
över dess nebiim; den har nu blivit en räk hattum ä, en »oren- 
hetens ande». 

7ärk Sak. 12: 10 och 13:2 äro att likna vid ett par grenar av 
en och samma gamla släkt. Men den ena grenen har genom lyck- 
liga omständigheter höjts och förfinats och vill icke längre erkänna 


! Jfr Mowinckel: Psalmenstudien III, Kultprophetie und prophetische 
Psalmen, sid. 14 f. 

?” tum ä står här i en betydelse, som mycket närmar sig eller helt är be- 
teckningen på levitisk orenhet, det kultiskt otillåtna. 
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sambandet med den andra, som lever kvar i det ursprungliga ar- 
modet och obildningen. Den efterkomna grenen blir förkommen 
och betraktas såsom tarvlig samt kastas ut. 


När Israel hunnit så långt in i den efterexiliska tiden, och 
lagfromheten och kulten så satt sin prägel på folkets liv, att de 
klassiska och exiliska profeternas skrifter i huvudsak samlats och 
de fortlevande resterna av den gamla folkliga nabiismen ej längre 
tåldes av den religiösa legitimitetens målsmän, fanns för >r24-före- 
ställningen föga utrymme. Som hypostaserat blev rärh gjahue ta- 
mare och mattare. Men det gick under lagfromhetens tidsålder 
med Jahves 7ä”Z som med så mycket annat inom Israels religiösa 
föreställningsvärld. Vad som icke rymdes inom lagfromhetens snäva 
ram utan där förkvävdes, återfick sin gamla vitalitet i det eskato- 
logiska hoppet. Även räk jahlue blir i detta åter den ständigt 
verksamma kraften, vars närvaro framkallar underbara verkningar 
utöver det vardagliga. 

På detta sätt starkt eskatologiskt betonad möter oss föreställ- 
ningen zh galue i senare delen av Joels bok, Joel 3: 1—2. 


Och det skall ske därefter, att jag skall utgjuta 
min 74 över allt kött, 

edra söner och döttrar skola hänryckas, 

edra åldringar skola drömma drömmar, 

edra ynglingar skola se syner; 

även över tjänarna och tjänarinnorna 

skall jag i de dagarna utgjuta min zäx/. 


Stället skulle icke kunnat stå i de förexiliska profetskrifterna eller 
hos Deuterojesaja, ty hos dem betecknar za” gahtue alltid Jahves 
religiöst-sedliga kraft, som omskapar och leder. Så långt giver jag 
Giesebrecht rätt, när han framhåller, att den profetiske epigon som 
här talar »känner blott ekstatiska verkningar av Anden, och An- 
dens betydelse för det sedliga livet ligger honom fjärran». »Fak- 
tiskt får denna utgjutelse av Anden hos Joel icke den ringaste 
följd i folklivet; den står där helt enkelt som ett gudomligt »2öfet>, 
som skall åtföljas av flera sådana. Utgjutelsen av 72/4 är ett eska- 
tologiskt »öfert, jämställt med de »öftim, som skola synas på 
himmelen och på jorden." Men det förefaller mig, som om stället 


' Die Berufsbegabung der alttestamentlichen Propheten sid. 152 f. 
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dock ägde en religiös innebörd, som Giesebrecht förbiser. Utgju-' 
telsen av Jahves 7ärt över de enskilda israeliterna hör med till 
tecknen, som förebåda Jahves dag, som skall vara en frälsningens 
dag för »var och en som åkallar Jahves namn», 3: 5. Verkningarna 
av att Jahves rä” utgjutes äro religiöst-eskatologiska och äga sam- 
band med den eskatologiska frälsningen. Även här uttrycker 7ä”/ 
alltså Jahves kraft, som visar sig i religiösa verkningar, låt vara 
att dessa skildras med apokalyptikerns bisarra bilder. Det sätt, 
varpå »”2/t-föreställningen här inflätas i den apokalyptiskt-eskatolo- 
giska skildringen, är alltså ännu en antydan om ställets sena av- 
fattning.' 

Anmärkningsvärd är den jämförelsevis ringa betydelse, som 
föreställningen om Jahves rä”& har i den största och mest betydelse- 
fulla apokalyptiska skriften i den gammaltestamentliga kanon, Daniels 
bok. 72 4-föreställningen förekommer i denna bok blott på några 
ställen, nämligen Dan. 4:5, 6, 15; 5:11, 14, och i en innebörd 
som tydligen är identisk med den efterexiliska prästerligt-kronistiska 
uppfattningen av 7ä”k såsom inspiratorisk princip. På alla dessa 
ställen säges om Daniel, att i honom »(heliga) gudars räk är», 
och z7äZ står då icke såsom uttryck för en religiöst-sedlig kraft 
utan såsom förklaring till den ej minst i apokalyptiska kretsar högt 
skattade förmågan att tyda drömmar. Detta framgår särskilt klart 
av kap. 5:11, där Daniels utrustning med »heliga gudars 24 
likställes med hans utrustning med »gudars vishet.» Den 7rä/- 
föreställning, som på dessa ställen kommer till uttryck i Daniels 
bok, ledes säkrast tillbaka till den judiska föreställningen om Guds 
inspiratoriska 7z4. Danielsbokens senexiliske författare har utgått 
från judendomens uppfattning av Guds rä” som all vishets källa 
och sedan överflyttat denna föreställning till hednisk omgivning. 
I uttrycket »heliga gudars rät» kan med full rätt, såsom Gunkel 
påpekar”, i stället för pluralen »gudar» singularisformen insättas 
och därigenom en genuint judisk åskådning erhållas. Att Gunkels 
synpunkt är riktig framgår även därav, att samma judiska åskåd- 
ning betygas Dan. 1:17; 2:23. Tidigare betygas uppfattningen 


' I sin nytestamentliga tolkning Apg. 2:16 f. har stället fått en fördjupad 
religiös innebörd samt ställts i närmaste samband med det etiska. Bättring 
och syndernas förlåtelse äro v. 38 förutsättningar för att såsom gåva undfå 
ritah-RVBÖpA. 

? Die Wirkungen des heiligen Geistes, Göttingen 1888, sid. 18. 
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Gen. 41:38', där emellertid utrustningen med rät ”"lohim, sam- 
tidigt med att den förlänar vishet att tyda drömmar, i främsta 
rummet förbindes med förmågan att vist styra och härska.” Daniels- 
bokens 7ä”/4-föreställning visar den starkaste frändskapen med den 
prästerligt-kronistiska.? För tanken på gudsrikets seger, den stora 
slutdomen och uppståndelsen har 724 i Danielsboken ingen be- 
tydelse. 


Belysande för den deuteroprofetiska tidens föreställning om 
ruk jahue äro också de ställen i de profetiska skrifterna, där 
denna föreställning interpolerats. Profeternas skrifter betraktades 
ännu icke såsom heliga böcker, vilkas text med största omsorg 
om även varje särskild bokstav skulle noggrant traderas, utan så- 
som uppbyggliga skrifter, ägnade att fromt läsas och kommenteras. 

Flera dylika >2”/4-ställen, som förmodligen äro att betrakta så- 
som interpolerade, äro i det föregående redan behandlade eller på- 
pekade. Särskilt viktigt är för frågan om, huru snart föreställningen 
om ”7äuk gahue kom att uttrycka det profetiska självmedvetandet, 
ett sådant ställe som Mik. 3:8. Om texten på detta ställe förelåge 
i sitt ursprungliga skick, skulle redan Mika motiverat sin profetiska 
verksamhet därmed att han utrustats med rä” gahue. Men såsom 
ovan sid. 45 f. visats, kan uttrycket ”e! rak jalue, trots Giese- 
brechts försök att rädda det, icke gärna betraktas såsom ursprung- 
ligt. Uttrycket är en glossa, och Mik. 3:8 är i sitt nuvarande 
skick såsom jag förut framhållit en deuteroprofetisk överarbetning 
av Mikas utsaga. Den under senare tiden vanliga uppfattningen 
av rak gjahue såsom förmedlaren av den profetiska inspirationen 
har av den deuteroprofetiske bearbetaren inlagts i det mikanska 
textstället. För en senare tids uppfattning fick, när Mika ger ut- 
tryck åt sitt profetiska självmedvetande, Jahves 24 icke fattas. 

En senare tids uppfattning av 7ä”k kommer säkerligen till 
synes på ett par ställen i Jesajas bok, nämligen Jes. 4: 4 och 28: 6. 
Det heter på det förstnämnda stället, att de övrigblivna i Jerusalem 


: Jfr Gunkel: Die Wirkungen des heiligen Geistes, sid. 18; Stave: Daniels 
Bok, Uppsala 1894, sid. 51; Behrmann: Das Buch Daniel, Göttingen 1894, 
HK, till Dan. 4:5. Stave påpekar, att »heliga gudar» förmodligen vart ett 
gängse uttryck. 

? Jfr ovan sid. 36. 

3 Ifr nedan sid. 93 f. 


89 


skola kallas heliga, »när en gång Jahve har avtvagit Sions döttrars 
orenlighet och bortsköljt ur Jerusalem dess blodsskulder, genom 
rättens äg och genom reningens rap. 

Jahve, Israels Gud, är det som skall luttra Jerusalem »genom rät- 
tens räk och genom reningens rä”/n. mispärt betecknar liksom Jes. 
1: 27 och 5: 16 den luttrande domen, som rensar bort allt besudlat, och 
det parallella ö4'e7 betecknar att det orena skall utrensas. 2mispäår 
och bZ'er stå emellertid icke i egentlig mening attributivt utan be- 
teckna det som Jahve låter 72/4 utföra, det som är verkan av rät. 
Häri ligger en karakteristisk olikhet mellan Jes. 1:27 och 5:16 å 
ena sidan samt Jes. 4:4 å andra sidan. Jes. 5: 16 är det Jahve, 
den helige och övervärldslige, som själv utför sin luttrande dom, 
och samma tanke möter Jes. 1:24 f. Det är Jesajas och den klas- 
siska profetismens sätt att föreställa sig Israels Gud, som omedel- 
bart själv ingriper i sitt folks öden, straffande och upprättande. 
Jes. 4:4 däremot fattas visserligen 22z5gät och bä'er alltjämt såsom 
verkningar av Jahve, men icke omedelbart utan rz”4-föreställningen 
skjutes förmedlande emellan. Att fatta 7z”Z2 blott såsom en impuls 
till 22Z5pät och bä er är tydligen icke tillfyllest, utan 7274 är i viss 
mån självständigt verksamt, och dess verksamhet åvägabringar 
mispär och bäer. rus Jes. 4:4 är alltså Jahves rät, mer eller 
mindre tänkt såsom hypostas, och zä”/4-föreställningen Jes. 4:4 är 
den efterexiliska. Stället är befryndat med Sak. 12: 10, där en 
liknande 7z24-hypostas kommer till synes. Den karakteristiskt 
efterexiliska innebörden av >äuk mispät och räk bäer är alltså 
ytterligare ett bevis för att hela textpartiet, i vilket Jes. 4: 4 ingår, 
är interpolerat. 

En liknande innebörd har >72”/4-stället Jes. 28:6: »Han skall 
varda en rättens 7ärg för den som skipar rätt». räk mispärt måste 
även här vara den 27ä”s som verkar mispär. Detta senare ord fattas 
bäst såsom uttryck för en god rättskipning, som söker avlägsna 
allt orent. Det är alltså liksom Jes. 4:4 fråga om en 74 som 
verkar renande och luttrande. Det betecknande är nu, att det icke, 
enligt den klassiska profetismens uttryckssätt, säges att Jahve skall 
utföra sin »mz5pä? utan att han »skall varda en 2rz7» som verkar 
mispär. Sin egendomliga utformning måsta uttrycket hava fått 
därigenom, att 7274 träder i förgrunden och hypostaseras, och det 
är alltså den efterexiliska tidens >ä”/4-föreställning som här kommer 
till synes. 
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Till den deuteroprofetiska tidens föreställning om räk jalu& 
hör även det egendomliga stället Jes. 34: 16. En efterexilisk inter- 
polator frossar i hela 34:de kapitlet i skildringen av den förödelse, 
som skall övergå det hatade Edom. Dess land skall bliva öde och 
ett tillhåll för varjehanda vilda djur. I v. 16 skildras nu, huru 
intet av alla dessa djur skall utebliva, 


ty det är Jahves mun" som bjudit det, 
det är hans 7ä”/k, som samlar dem tillhopa. 


Med hela textpartiets art av efterexilisk interpolation stämmer 
gott den uppfattning av 7/2 som här möter. 7ähö är, såsom pa- 
rallelismus membrorum visar, räk gahue. Tydligen föreställes 
räk gauge såsom hypostas, något som även framgår därav att det 
behandlas maskulint, jfr Duhm: Das Buch Jesaja." Jahves 27 
föreställes här såsom det väsen som församlar alla de vilda djuren 
till Edom, enligt Jahves bud. Tillsammans med >»Jahves mun» 
åskådliggör alltså Jahves 7272 Israels Guds makt att bjuda och 
sätta i verket. Det egendomliga i den hypostaserade rät jalute”s 
verksamhet såsom hopsamlare av vilddjur torde få skrivas på det 
poetiskt-apokalyptiska språkets räkning. 

En efterexilisk uppfattning av rak zaliu& kommer, såsom redan 
ovan sid. 75 f. påpekats, till synes Jes. 48: 16 c, i det 7ä”4 mera än hos 
Deuterojesaja i övrigt betraktas såsom en självständig potens och 
är på väg att hypostaseras. Stället erinrar om innebörden av räu”k 
Zahu& hos Tritojesaja och Sakarja, och det betraktas därför säkrast 
såsom interpolerat. 

Även i den tritojesajanska skriftsamlingen är sannolikt ett 
74” At-ställe interpolerat, nämligen Jes. 59: 21, jfr ovan sid. 80. »Min 
zur som är över dig, och orden som jag lagt i din mun», säger 
Jahve till Israel, »skola icke vika ur din mun». Den »räkahue- 
föreställning, som här kommer till synes, är av samma innebörd 
som på det tritojesajanska stället 63: 10 f. samt Neh. 9: 20, 307, 
och för ställets art av interpolation är alltså icke dess >ä”/-före- 
ställning avgörande. Betecknande för Jes. 59: 21 är emellertid, att 
Jahves räk liksom hans drbärim säges vara i Israels mun. Jahves 
7ärht betraktas såsom inspiratorisk princip, ett betraktelsesätt som 
var vanligt under den deuteroprofetiska tiden men som här ut- 

1! Läs med LXX 41 iahué/! 

2 Till dessa ställen se sid. 78 och 104. 
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tryckes på ett mindre okonstlat sätt än eljest. Stället saknar i 
varje fall den profetiska stilens omedelbarhet och vittnar om för- 
konstlingen i den senare tidens bildspråk. 


Profetismens betydelse för r2z”/4-föreställningens utveckling låter 
sig nu överblickas, och vi finna att denna varit utomordentligt stor. 
Genom de klassiska profeternas sätt att fatta föreställningen >zx”/ 
Zahu& drogs densamma med i gudsföreställningens religiöst-etiska 
fördjupning. räk fjalu&e blev uttrycket för vissheten om, att Jahve, 
den helige och nådefulle, är sitt folk verksamt nära. Så blev 
ruh jahue en i djupare mening religiöst-etisk föreställning, och i 
synnerhet genom Deuterojesaja i hans mest personligt färgade ut- 
sagor förinnerligades 7ät galne till ett uttryck för även den en- 
skilde frommes erfarenhet av Guds religiöst-sedligt omskapande, 
tröstande och stärkande kraft. 

Under den deuteroprofetiska tiden försvagades inom Israels 
religiösa tänkande innebörden av religiös-etisk kraft hos rak iahlue. 
Det drogs med i tidens tendens att hypostasera och miste där- 
igenom mycket av sin ursprunglighet. Men den profetiska erfaren- 
heten av Guds kraft att trösta bedrövade hjärtan och upprätta de 
fallna till ny frimodighet i visshet om förlåtelse, var icke utslocknad. 
Samma erfarenheter fingo de fromma alltfort göra, och när de kände 
sig av Guds kraft upprättas och styrkas, tolkade de alltjämt denna 
sin erfarenhet med det innerliga deuterojesajanska zärk jalue. 
Jahves rut, given i de ftrommes hjärtan, var beteckningen för denna 
underbara kraft. Det var framför allt hos de fromma kretsarna 
ute i landet som profetismens gudserfarenhet fortlevde, och där 
bevarades även dess innerliga uppfattning av rak gahu&. Det är 
ur dessa kretsar de djupaste och innerligaste psalmerna härstamma, 
och därför återfinnes även i dessa psalmer profetismens räk taluée. 


V. 


Föreställningen om ru”h i den prästerliga källskrif- 
ten och hos den kronistiska skolan. 


Såsom det är att vänta, präglas 7ä”/4-föreställningen i den präs- 
terliga källskriften av den religiösa grundsyn, som i denna gör 
sig gällande. Gudsuppfattningen är strängt monoteistisk och 
befrias från den äldre tidens antropomorfismer, varjämte guds- 
föreställningen religiöst-sedligt fördjupats. Detta är arvet från den 
klassiska profetismen. Därjämte präglas denna källskrift av sin 
omsorg om den legitima kulten och fromheten och sin strävan att 
såväl ur det praktiska fromhetslivet som ur den religiösa föreställ- 
ningsvärlden utrensa allt, som icke överensstämmer med eller låter 
infoga sig däri. 

Det är att vänta, att denna allmänna prägel och syftning hos 
den prästerliga skolans män måste göra sig gällande även vid deras 
utformning och användning av 72 4-föreställningen. Något ymnigare 
bruk av räk är hos dem icke att förutsätta och förekommer icke 
heller. Den gamla obändiga våldsamheten och oberäkneliga kraf- 
ten hos »z”4 är för längesedan borta, och den prästerliga källskrif- 
ten visar sig i sin lugnare och mera religiöst-etiska uppfattning av 
za vara påverkad av den klassiska profetismen. Icke heller He- 
sekiels rörliga och ekstatiskt-visionära föreställning om 2?ä”/4 åter- 
finnes i den prästerliga källskriften. 

Ett karakteristiskt ställe för denna källskrifts uppfattning av 
räk finner jag Num. 27:18. Stället hör till stycket 27: 15—23, 
som allmänt erkännes tillhöra P. Stycket skildrar, huru Jahve 
underrättar Mose om hans förestående död och tillsäger honom att 
i ämbetet som folkets ledare insätta Josua, Nuns son. Huru detta 
skall ske, beskrives v. 18, 20. »Tag till dig Josua, Nuns son, en 
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man i vilken rä är, och lägg din hand på honom. Och för 
honom fram inför prästen Eleasar och hela menigheten, och insätt 
honom i hans ämbete inför deras ögon, och lägg något av din vär- 
dighet på honom, för att Israels barns hela menighet må lyda 
honom. >» 

Sv. Kbl. förtydligar v. 18 med rätta: »Ty han är en man i 
vilken ande är.» Orsaken till att Josua utses att intaga Moses plats 
i folket är att i honom är 72/4. Ställets ordalydelse giver icke vid 
handen, att denna 274 tänkes överflyttas från Mose genom hand- 
påläggning. I Josua är redan 27är/t, och genom handpåläggningen 
överflyttar Mose på Josua något av sin värdighet, mehöd”kä. 

Att art är i Josua, betecknar enligt den prästerliga källans 
uppfattning, att Josua har den teokratiske ledarens utrustning och 
förmåga. Det är alltså, frånsett den för P karakteristiska teokra- 
tiska synpunkten, samma uppfattning som Gen. 41: 38 i den elo- 
histiska källan uttalas om Josef, när denne betecknas som en man, 
»i vilken Guds 7ä42 äv, och därför lämplig till styresman över 
Egypten. 

Att den prästerliga källskriften här tänker sig 7242 såsom en 
gudomlig utrustning, framgår av ett par karakteristiska ställen, 
Ex. 31:3 och 35:31. På båda ställena skildras det från prästerlig 
synpunkt ytterst krävande arbetet på tabernaklet. Till detta arbete 
har Jahve kallat Besalel, son till Uri, och »uppfyllt honom med 
Guds »7k (som visar sigy i vishet och förstånd och kunskap och 
i allt slags slöjdskicklighet»>. 

Ex. 31:1 f. räknas bäst till de sekundära beståndsdelarna av 
P, troget efterbildat av en interpolator i 35: 30 f. På båda stäl- 
lena säges den duglighet, Besalel har för det viktiga värvet, bero 
därpå att Jahve uppfyllt honom med Guds 7ä”4, och denna rät 
visar sig sedan i hans förstånd och konstskicklighet.? 


' Jfr ovan sid 36. 

2? Baentsch, HK. 

3 Så bör texten fattas. Pielformen ”amal/? står med dubbla ackusativ- 
objekt, och alla de följande förklarande orden stå med prepositionen be. Sv. 
Kbl. »uppfyllt honom med Guds Ande, med vishet och förstånd och kunskap 
och med all slags slöjdskicklighet», är en friare översättning, som något för- 
skjuter den »äs4-föreställning som här kommer till synes, genom att samordna 
7ä2k och dess följande yttringsformer. Påpekas förtjänar också, att tofmåä här 
är vishet i bemärkelsen konstförståndighet, konstskicklighet. 
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Stället är av vikt därför att zäarZ här klart betecknas såsom 
Elohims 72, med vilken Jahve fyller. Det är alltså fråga om en 
utrustning från Jahve med gudomlig 7är4. Men samtidigt tämjer 
den prästerliga uppfattningen på sitt karakteristiska sätt föreställ- 
ningen om Jahves 224. Det är icke längre fråga om en plötslig 
utrustning med obändig kraft till en bragd i Jahves tjänst och till 
räddning för hans folk ur överhängande fara. Utrustningen med 
Guds za” tjänar här ett kultiskt syfte. För det heliga värvet att 
tillverka ökentidens enligt Prästbokens åskådning konstfullt förfär- 
digade tabernakel krävdes en särskild utrustning med helig konst- 
duglighet, och det är denna som Elohims 7irk representerar. 

Av vikt är vidare att lägga märke till, att rz72 enligt de här 
behandlade ställena visserligen förlänas av Jahve men dock beteck- 
nas som FElohims 7:24. ät föreställningen är i viss mån lösgjord 
från Jahve. Här kommer den efterexiliska tidens benägenhet att 
fatta 7z2 som hypostas till synes. Ännu är dock hypostaseringen 
ej genomförd. 7?7/ är ännu på glid mot densamma. 

Ett steg längre mot uppfattningen som hypostas befinner sig 
7arht Deut. 34:9. Stället tillhör, såsom allmänt erkännes, den präs- 
terliga källskriften." Sedan Mose dött, berättas här om hans efter- 
trädare: >»Och Josua, Nuns son, var full med vishetens 7ä”/, ty Mose 
hade lagt sina händer på honom.» Föreställningen om, huru Josua 
erhållit sin utrustning med 77”ks är i viss mån en annan än 
Ex. 31:3 och 35:31, i det utrustningen med zz säges vara en 
följd av att Mose lagt sin hand på honom: 

Föreställningen på detta ställe är alltså den, att först genom 
Moses handpåläggning Josua erhöll sin utrustning för det heliga vär- 
vet att vara Israels ledare. Såväl själva akten som dess innebörd 
tänkes på samma sätt som vid den prästerliga handpåläggningen. 
Meddelelsen av 74, den utomordentliga inre utrustningen, har dra- 
gits inom de prästerliga förrättningarnas ram och blivit en helig 
handling. 


! Det är svårt att med full säkerhet i Deut. 34 urskilja de olika källsknif- 
terna, som väl allesammans berättat om Mose död. V. 7—9 tillhöra dock 
säkert P. Se Steuernagel, Das Deuteronomium? HK. 

? sämrak fäd "al som uttryck för handpåläggning är hämtat från det präs- 
terligt-kultiska språket. Redan själva det språkliga uttrycket hänvisar alltså till 
det komplex av föreställningar som P förbinder med den prästerliga handpå- 
läggningen vid offer och invigning. 
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Härmed sammanhänger, att rä”4 lösgjorts från Jahve. Det var 
rick hokmä, vishets ande, som uppfyllde Josua genom Moses för- 
medling. Bäst förstås detta uttryck som hypostas. En omedelbar 
gåva från Jahve är det här icke fråga om, utan ett andligt gott 
som finnes för sig och varöver den helige gudsmannen Mose för- 
fogar och som han genom sin handpåläggning meddelar.' 

Likartat med 7z/4-stället Deut. 34:9 är Ex. 28: 3. Det är här 
fråga om de heliga översteprästerliga kläderna, som skola förfär- 
digas åt Aron, alltså ett från Prästbokens synpunkt särskilt viktigt 
och heligt värv. Till detta värv utrustas konstförfarna män genom 
att Jahve uppfyller dem med vishetens ande. Det förefaller mig 
som om även här ”irk kokmä bäst fattas som hypostas. 


Av säreget intresse är >ä”/4-stället Gen. 1:2. Den prästerliga 
källskriften berättar där om tillståndet vid skapelsen: »Och jorden 
var öde och tom, och mörker var över £/Aöm, och Elohims ru 
svävade över vattnet.» Gunkel säger träffande i anslutning till 
Schwally, att denna »beskrivning av det kaotiska urtillståndet är 
en sannskyldig mytologisk skattkammare». Att i £/öm den myto- 
logiska föreställningen om urhavet åtminstone från början legat, är 
allmänt erkänt, och som en efterverkan av denna mytologiska inne- 
börd står ordet ännu odeterminerat. Den mytologiska föreställ- 
ningen om mörkret hör tillsammans med föreställningen om urhavet. 

Det är emellertid sannolikt, att med »urhavet», »vattnet», ej 
blott föreställningen om de dystra kaotiska vattenmassorna förbindes 
utan även en föreställning om det alstrande urvattnet. En sådan 
föreställning, som funnits i de fruktbara översvämningarnas länder, 


' Detta är icke detsamma som att räze4 föreställes såsom fluidum. Det 
är icke från Moses ett kvantum zäz2z4 genom handpåläggningen överföres utan 
genom handpåläggningen liksom elektriceras Josua med rät. Israeliten före- 
ställer sig icke meddelelsen av räsekt så, att av den förefintliga mängden rusk 
ett visst kvantum överföres, utan en meddelelse av 2ize4 skapar samtidigt rast. 
giäuek är en kraft som tillväxer när den meddelas. Israelitens världsbild är icke 
statisk, och han tänker icke statiskt. 

Meddelelsen av räze/t-gåvan går tillbaka på samma israelitiska föreställnings- 
sätt som meddelelsen av böxäkä-gåvan. När någon välsignar, börek, en annan, 
blir denne bärzk, välsignelsemättad. Att välsigna är en handling av posivitet, 
aktivitet, och genom densamma skapas välsignelse. Välsignelsen föreställes 
icke såsom fluidum, och icke heller den föreställning om zäz24 som här kom- 
mer till synes. 

2 Gunkel, Genesis3, HK. 
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Babylonien" och Egypten”, har förmodligen med den babyloniska 
skapelseberättelsen kommit över till Israel och skimrar ännu igenom 
i Prästbokens skapelseberättelse?, ehuru halvt utplånad vid den 
prästerliga systematiseringen av densamma. Ur det alstringskraftiga 
urtidsvattnet, som Gen. 1:9 drager sig undan och samlar sig på 
en särskild plats, höjer sig »det torra», /hai-zabbäsä, och där spirar 
snart den rikaste växtlighet. 

Så som den prästerliga skapelseberättelsen föreligger, är den till 
sin form monoteistisk, och de mytologiska föreställningarna träda 
tydligt tillbaka. För den prästerlige berättaren ligger ej heller 
någon mytologisk föreställning under det sätt, varpå ras omnämnes, 


t I den babyloniska skapelseberättelsen röjer sig dess ursprung »från ett 
land, där vattnet om vintern är så rikligt, att det översvämmar allt och blir 
en farlig makt, tills vårsolens gud besegrar det, då det visar sin välsignelse 
genom att ha gjort jorden fruktbar», Stave, Genesis, sid. 16. 

? Föreställningen finner Brede Kristensen även hos egypterna uppkommen 
genom Nilens befruktande översvämningar. »Uroceanen är skapelsens vatten 
och livets källa», Livet fra doden, Oslo 1925, sid. 100. Kristensen tolkar me- 
delst denna föreställning om det alstrande urhavet den heliga sjön eller dam- 
men, som fanns vid sannolikt varje egyptiskt tempel. 

3 Att även i den jahvistiska skapelseberättelsen Gen. 2: 4 b. f. vattnet före- 
ställes som alstrande är påtagligt, ty i denna berättelse är urtillståndet den 
torra, ofruktbara steppmarken, som ännu ingen buske bär och ur vilken ännu 
ingen ört spirat, »ty Jahve Gud hade ännu icke låtit regna på jorden», v. 5. 
Men Jahvistens föreställning om det alstrande urvattnet är av något annan 
beskaffenhet. »Ett flöde bröt fram ur jorden och vattnade all åkermarken». 
"8d är till sin betydelse osäkert. Bäst tolkas det enligt palestinensarens erfa- 
renhet av huru en riklig källa, som bryter fram ur jorden, gör det möjligt att 
bevattna den kringliggande torra marken och förvandla den till åker. Så tolkar 
redan LXX stället med sitt anyh. Att tänka på en översvämmande vattenflod, 
alltså en babylonisk eller egyptisk föreställning, är onödigt, när en vanlig pales- 
tinsk föreställning ligger närmast till hands, och tolkningen »dimma» är sämre, 
enär föreställningen om en så riklig dimma, att en torr mark vattnas därav, 
knappast är palestinsk. Gunkels tolkning av 'Zd är alltså den bästa. — Av 
intresse för vår undersökning är, att ingen zä2/t-föreställning förbindes med 
denna föreställning i den jahvistiska skapelseberättelsen. 

4 Härmed må jämföras den egyptiska föreställningen om den kosmogo- 
niska höjden. Kristensen hävdar, att den kosmogoniska myten om skapelsens 
höjd haft en utomordentligt stor betydelse för egypterna. I tidernas begynnelse 
kom en jordhöjd till synes i urhavet. »Skaparguden besteg höjden; det var 
hans uppståndelse från döden, och hans liv var liktydigt med världens liv.» 
Föreställningen om denna jordhöjd såsom en trappa är säkerligen sekundär. 
Till jordhöjden, som framträder ur urhavet, knytes föreställningen om livets 
uppkomst, Livet fra döden, sid. 68. 
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utan syftet är endast att framställa, huru Guds kraft skapande och 
danande redan från begynnelsen verkar på det jordiska stoffet. 
Även här bibehåller 724 alltså sin innebörd av kraft. I viss mån 
uppträder här zä”£Z såsom kosmisk princip, men utan att det tyd- 
ligt talas om någon bestämd verkan av 224 Den prästerlige be- 
rättaren har varit angelägen om att utplåna allt som icke lät sig 
förenas med hans monoteistiska uppfattning. 

En ursprungligare mytologisk uppfattning skönjes dock bakom 
berättelsens monoteistiskt utjämnade ordalag. Problemet knyter sig 
till uttrycket: »Elohims ra”& svävade över vattnet». En gammal 
mytologisk föreställning finner här Gunkel, som översätter: »Och 
Guds ande ruvade på vattnen.> Gunkel förmodar i uttrycket en 
efterklang av »den urgamla och vitt utbredda spekulationen om 
världsägget». Liksom fågeln uppkommer ur äggets vätska, har 
världen uppkommit ur urvattnet. Beteckningen av den gudomliga 
världsprincipen som rä” kan enligt Gunkel vara mycket gammal, 
och denna rät föreställer man sig bäst såsom en varm vind, som 
kläcker ut ägget. Gunkel betonar sedan, huru föreställningen om 
räk, som ruvar ut världsägget, i den prästerliga berättelsen fått 
vika för tanken om Guds skapande ord. »Ty den skapande Guden 
och den ruvande anden hava egentligen ingen inre förbindelse, utan 
utesluta varandra.» Och den mytologiska innebörden i rät har 
den prästerliga berättelsen undanskymt genom att beteckna den 
som rik ”lokhinm. 

Gunkels förmodan, att under bilden av Guds över urtidsvattnet 
svävande rät en mytologisk föreställning gömmer sig, är i viss 
mån riktig, men hans framställning på denna punkt lider dock av 
en tydlig svaghet. Betydelsen »ruva> hos m'rakefet är icke alls 
säker. Försöket att stödja denna betydelse genom att Deut. 32: I I 
läsa gä: i stället för gär, >skydda sin avkomma» i stället för 
»locka sin avkomma ut till flykt» förvanskar bilden av örnen, som 
lär sina ungar flyga och skyddande svävar över dem under flykten. 
räkaf fattas därför Deut. 32: 11 och alltså även Gen. 1: 2 bäst i 
betydelsen »sväva». Tolkningen av 7z”k som beteckning för en 
varm luftström har ej heller något stöd i de babyloniska eller egyp-: 
tiska kosmogoniska föreställningarna. Någon föreställning om världs- 
ägget finnes här alltså säkerligen icke. Vidare anser jag det sanno- 
likast, att förbindelsen räk ”Jöhtim här är ursprunglig. Den äldre 
mytologiska innebörden hos stället hänför sig i främsta rummet till 

7—2639. S. Linder. 
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föreställningen om det kaotiska och samtidigt alstringskraftiga ur- 
tidsvattnet, och det är den prästerlige berättaren som, när urtids- 
vattnets mytologiska innebörd försvagats, tillagt Guds 7irk som 
uttryck för Guds skapande kraft. Sin bild av Guds rir4 såsom 
svävande har den prästerlige berättaren format av en mera obestämd 
folkligt-poetisk föreställning om Guds, den skapandes rit, en före- 
ställning som skimrar igenom även på ett par ställen i psalmerna, 
se nedan sid. 117. Att verbet rähaf, sväva, användes för att åskåd- 
liggöra förhållandet mellan Guds skapande kraft och urtidens vatten 
förklaras enklast därigenom, att Guds 7: redan vid denna tid 
föreställdes under bilden av en svävande fågel. Härför talar även 
att i det religiöst-poetiska bildspråket 72/4 i bemärkelsen »vind»> 
föreställes bevingad, se Ps. 18: 11; 104: 3. 

Volz finner Gen. 1:2 en urgammal »r24-föreställning »Över 
det mörka urvattnet utbreder sig zä4-fluidet, den osynliga sfärens 
hemlighetsfulla stoff; från tidernas begynnelse vilar den underbara 
luftströmmen som en orörlig, bredvingad örn över det mörka kaos.>?” 
ruck ”Joöohim tolkar Volz som en äldre föreställning än den uttrycket 
får i berättelsens monoteistiska form. Dess ursprungliga innebörd 
är icke Guds zä”z utan »gudoms-rä”&g, det gudomliga livsstoffet>. 
Och det fluidumartade hos äg tecknas förträffligt genom termen 
räkaf, »>sväva>. 

Häremot gör jag gällande, att, som redan påpekats, det myto- 
logiska hos stället hänför sig i främsta rummet till det mörka ur- 
tidsvattnet och icke till zz4. Sannolikt har den prästerlige berät- 
taren i monoteistiskt syfte insatt Guds ande, och uttrycket har alltså 
redan från början lytt 7ä”& ””Jötim. Denna min förmodan finner 
jag styrkt därav, att ingen liknande föreställning finnes i de baby- 
loniska eller egyptiska berättelserna om urtillståndet och livets 
uppkomst därur. Den israelitiske berättaren rör sig alltså här icke 
med någon gammal mytologisk föreställning, utan begagnar en rela- 
tivt sen israelitisk föreställning för att uttrycka den tanken, att 
Guds kraft från första begynnelsen varit verksam vid livets upp- 
komst och utveckling. 

rut fattas här icke som fluidum utan som kraft. Det är icke 


! Till denna föreställning jämför Hehn: Zum Problem des Geistes im 
Alten Orient und im Alten Testament, ZAW 1925, sid. 220. Även Hehn av- 
visar här betydelsen »ruva» hos mrakafet Gen. 1:2. 

? Der Geist Gottes sid. 48. 
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fråga om ett stoff som vilar över urvattnet, utan om en kraft som 
rör sig däröver. Och denna kraft är Guds, som skapar och danar. 
Detta framgår tydligt av sammanställningen med Guds skapande 
ord. Guds 724 föreställes här såsom hypostas, men detta förändrar 
icke dess innebörd av verksam kraft. 


Befryndad med Prästbokens föreställning om anden är den 
kronistiska skolans. Detta är ju också att vänta på grund av den 
stora likhet i åskådning som i allmänhet råder dem emellan. De 
kanoniska skrifter, som härröra från den kronistiska skolans män, 
betrakta Israels föregående historia från synpunkten av den präs- 
terliga Zörä och dess krav och behärskas av lagfromhetens syn på 
det religiösa livet. 

Ett för kronistens uppfattning av äs karakteristiskt ställe 
finner jag I Krön. 12: 17 f. Här skildras, huru från Benjamin och 
Juda en handfull män kommo till David i bergfästet i öknen för 
att ansluta sig till honom. David »gick ut emot dem och tog till 
orda och sade till dem: Om I kommen i frid till mig för att bistå 
mig, är mitt hjärta redo till förening med eder. Men om I kom- 
men för att förråda mig åt mina ovänner, fastän ingen orätt är i 
mina händer, må våra fäders Gud se därtill och straffa det. Då 
iklädde sig anden Amasai, den förnämste bland de trettio: 


För dig, o David, och med dig, du Isais son! 
Hell, hell dig, och hell dem dig bistål 
Ty dig bistår din Gud! 


Då tog David emot dem och gav dem plats bland de förnämsta i 
sin skara.» 

Liksom enligt den äldre tidens föreställning sker även i denna 
kronistiska berättelse vändningen i det kritiska ögonblicket genom 
att plötsligt 7z4 ingriper och visar sig verksam i en hjälte. Även 
det gamla språkliga uttrycket bibehålles. Anden iklädde sig, läbsä, 
Amasai. Men den plötsliga utrustningen med >ä/t åsyftar icke att 
låta Amasai utföra någon djärv och frälsande bragd, utan den låter 
honom brista ut i en hyllningshymn till David, som förmår denne att 
mottaga Amasai och hans följeslagare i sin skara.” Och sedan detta 
är gjort, förspörjes ej om något stordåd, till vilket zä”/ driver Amasai. 

> Denna innebörd i räs/A-utrustningen kommer ej fullt till sin rätt i Sv. 
Kbl:ns översättning: Men Amasai hade blivit beklädd med andekraft. 
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rik är i denna berättelse på väg att uppfattas som den heliga 
hymnens och utsagans inspirerande kraft. Den kronistiske berät- 
tarens föreställning kan icke gärna vara någon annan än den, att 
Gud själv genom sin 722 ingivit Amasai hyllningshymnen till 
David. Att denna inspirerade utsaga skulle åtföljts av några ek- 
statiska åtbörder, antyder berättelsen icke. 

Som den profetiska utsagans inspiratoriska princip förekommer 
za 2 Krön. 24:20. I de föregående versarna skildras, huru efter 
den kraftige prästen Jojadas död främmande gudomligheter började 
dyrkas i Juda, och huru de »xö7i2, som sändes ut för att varna 
folket, icke kunde göra sig hörda. VWVredesdomen, som drabbade 
landet till följd av detta avfall, bragte dem icke till besinning. 
»Men Guds rt iklädde sig Sakarja, prästen Jojadas son, och han 
trädde fram inför folket> med en straffande utsaga från Jahve. 
Följden blev emellertid, att folket genast sammansvor sig emot 
honom och enligt konung Joas befallning stenade honom på för- 
gården till templet. Med samma uttryck som i de äldre källorna 
berättas här, att Guds rät iklädde sig, l/äbsä et, Sakarja. Ut- 
rustningen med Guds 72 kom honom att som forna tiders pro- 
feter framträda inför folket med en straffande gudsutsaga. Det är 
genom gudomlig andekraft han drives att framträda och tala, men 
någon bragd i Jahves tjänst utför icke mannen, som gripits av Guds 
zak, och han förmår icke betvinga det uppretade folket och rycka 
det med sig. Uttrycket »Guds ande iklädde sig» har alltså icke 
längre samma våldsamt kraftmättade innebörd som i de äldre käl- 
lorna utan har blivit en terminus technicus för den inspirerade ut- 
sagan. Något ekstatiskt tillstånd, i vilket Sakarja skulle kommit, 
antydes icke.' 

Det förtjänar vidare påpekas, att Guds rä”/ i denna berättelse 
griper en man, som är av förnämlig prästerlig börd och som själv 
förutsättes vara präst och uppehålla sig i templet. Han betecknas 
icke såsom en av de »x'ö7:m, som enligt v. 19 av Jahve sändes ut 
bland folket för att motverka avfallet. Här röjer sig alltså tydligt 
den senare tidens uppfattning, enligt vilken profetisk utrustning 
med Jahves »äx4 tillfaller även och måhända förnämligast dem som 


" Sv. Kbl. översätter: »Men Sakarja hade blivit beklädd med Guds Andes 
kraft», och inlägger därigenom i texten tanken på en inspiratorisk begåvning. 
som är för det hebräiska uttrycket främmande. Sakarja gripes av en plötslig 
ingivelse, som varar blott för tillfället. 
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tjäna i Jerusalems tempel. Men ännu framträder denna profetiska 
7rik-utrustning ieke från rent kultprofetisk synpunkt. På samma 
sätt som de klassiska profeterna framträdde med varnande och 
straffande gudsutsagor, framträder här Sakarja med ett för folket 
och dess ledare föga angenämt budskap från Jahve, och det öde 
som i följd därav drabbar honom är icke kultprofetens utan de 
klassiska profeternas.' 

Ännu ett för den kronistiska uppfattningen karakteristiskt 
rä A-ställe finner jag 2 Krön. 15:1. Stället tillhör den kronistiska 
framställningen av Asas historia kap. 14—16, vilken alltigenom 
>tydligt bär prägeln av en på grundval av det äldre stoffet för- 
färdigad midrasch».” I syfte att visa huru konung Asa förmåddes 
att genomföra en rening av kulten, berättas det 15:1 f.: »Asarja, 
Obeds son, över honom vart Guds zärks. Och han trädde fram 
inför Asa och sade till honom.» TI fortsättningen berättas, huru 
Asarja uppmuntrade Asa och det kring honom församlade folket 
genom en tröstefull utsaga om Jahves bistånd. I v. 8 betecknas 
Asarjas utsaga som en profetia, zöz'ä, och han själv som en profet, 
2ädi? Ehuru 1 Kon. 15:9 f. i sin framställning av Asas historia 
icke nämner Asarja och dennes uppträdande, kan den kronistiske 


Det historiska värdet av berättelsen 2 Krön. 24:17 f. har ifrågasatts. 
Det parallella stället 2 Kon. 12:18 f., 21 f. berättar blott i största korthet om 
den segerrika arameiska framryckningen mot Jerusalem och om den av ämbets- 
männen anstiftade sammansvärjningen mot Joas, som ledde till mordet på 
denne, men har ingen antydan om ett avfall från Jahve, som kunde föranlett 
prästerskapet i Jerusalem att ingripa. Berättelsen 2 Krön. 24: 15—22 betecknar 
Kittel (HK) såsom föga sannolik. Enligt 2 Kon. 12: 7 visade nämligen Joas ännu 
efter så lång regeringstid som 23 år stort intresse för Jahvekulten, och detta 
talar mot att han skulle mer eller mindre avfallit från denna. Kittel förmodar, 
att berättelsen står i samband med den kronistiska omgestaltningen av Joas 
historia, och att den skall pragmatiskt förbereda de olyckor, som enligt v. 23 f. 
komma över Juda rike och Joas själv. 

Under berättelsens kronistiska dräkt döljer sig dock säkerligen en riktig 
historisk erinring. Även 2 Kon. 12:20 förutsätter, att Joas på något sätt, 
sannolikt genom något blodsdåd, gjort sig förhatlig. För en historisk kärna 
i den kronistiska berättelsen om Sakarjas uppträdande och våldsamma död 
talar även den ovan påpekade ursprunglighet, som i viss mån präglar dess 
räsk-föreställning i förhållande till det kronistiska kultprofetiska idealet. 

? Kittel, HK. 

3 »Profeten Obed>» fattas bäst som en glossa. Är uttrycket ursprungligt, 
måste det fattas som förvanskning av ett fullständigare MENS SPYORGIeR SANS 
Obeds son>» eller dylikt. i | 
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midraschisten mycket väl här bygga på en tradition med verklig 
historisk kärna, och i så fall hör beteckningen av Asarja som en 
näbi och av hans utsaga som en »”bx'ä säkerligen med till denna 
riktiga historiska erinring. 

Det karakteristiska är nu, att det är ett helt litet uppbyggligt 
tal som Asarja enligt kronistens framställning håller inför konung 
Asa och folket, vilket såsom en menighet tänkes församlat om- 
kring honom. Talet har formen av en uppbygglig historisk åter- 
blick, och däri betonas, huru under en lång tid av förfall Israel 
var »utan den sanne Guden, utan präster som undervisade dem, 
och utan någon Zörä>. I den nöd som härav följde, omvände sig 
dock folket till Jahve, Israels Gud. Vari omvändelsen, vilken tyd- 
ligen framställes såsom ett föredöme, bestod, framgår av den verkan 
Asarjas tal hade på Asa. Denne genomförde omedelbart en kultisk 
reform i Prästbokens och kronistens anda. 

Asarja och hans profetiska utsaga, som förmodligen förefunnits 
i det traderade stoffet, förvandlar den kronistiske midraschisten 
alltså till en talesman och ett uttryck för Prästbokens och kronistens 
egen kultuppfattning. Och det är till denna utsaga i kronistisk 
stil som Asarja drives av Guds xt. I berättelsens kronistiska 
dräkt har 224 här förlorat sin ursprunglighet och sin våldsamma 
kraft. »På honom kom Guds 72/» är numer blott ett uttryck för 
den heliga utsagans gudomliga ursprung. Att utsagan framkallats 
av Guds 72 är blott ett annat uttryck för att den är ingiven 
av Gud. 7ak har blivit terminus technicus för den gudomliga 
inspirationen hos dem som på det heligas område tala och för- 
mana. Och liksom rä/4 förvandlats till den heliga utsagans inspira- 
toriska kraft, förvandlas den av 7rä4 påverkade mannen till en den 
legitima fromhetens förespråkare. 


Ytterligare ett för den kronistiska berättelsen karakteristiskt 
steg i denna riktning synes mig vara, att yttringarna av rit före- 
trädesvis komma till synes hos den legitima fromhetens målsmän. 
Belysande är berättelsen 2 Krön. 20:13 f. Vid underrättelsen om, 
att moabiter och ammoniter dragit i härnad mot Juda och redan 
befunno sig vid Engedi, hade konung Josafat utlyst en fasta över 
hela Juda, och Juda män och Jerusalem voro församlade i templet. 

v. 13 »Och hela Juda stod där inför Jahve med sina späda 
barn, sina hustrur och söner. 
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v. 14 Och Jahasiel, son till Sakarja, son till Benaja, son till 
Jegiel, son till Mattanja, leviten av Asafs söner, på honom vart 
Jahves 27 mitt i församlingen, 

v. 15 och han sade .. .» 

Ramen kring det hela är den prästerliga tempelkulten och 
lagfromheten. Fasta är utlyst, menigheten, hak-kähäl, är församlad 
i templet, och bland de närvarande förutsättas också prästerna och 
leviterna. Hela menigheten anropar i sin nöd sin Gud om hjälp 
och väntar ett tecken att Gud skall hjälpa. Tecknet kommer 
också i form av en gudsutsaga, vilken liksom förut hos profeterna 
förmedlas genom Jahves 7ä4. Med hela den prästerliga och kul- 
tiska inramningen av scenen stämmer det nu förträffligt, att det är 
hos en av leviterna Jahves 7274 låter sig förnimmas. Jahasiel om- 
nämnes uttryckligen såsom levit, och för hans härstamning redo- 
göres noggrant, liksom hans tillhörighet till Asaf-gruppen bland 
leviterna omnämnes. 

Sedan Jahasiel förkunnat den tröstande gudsutsagan med stor 
noggrannhet i alla enskildheter, sluter sig den prästerligt-kultiska 
ramen kring scenen. 

v. 18 »Då böjde Josafat sig ned med ansiktet mot jorden, och 
alla Juda män och Jerusalems invånare föllo ned för Jahve och till- 
bådo Jahve. 

v. 19 Och de av leviterna, som tillhörde kehatiternas och 
koraiternas barn, stodo upp och lovade Jahve, Israels Gud, med 
hög och stark röst.» 

På den levitiskt förmedlade gudsutsagan följer menighetens 
tillbedjan och lovsång av leviternas körer. Den fortsatta skild- 
ringen av händelsernas utveckling har samma levitiskt-kultiska 
prägel över sig. 

v. 20. »Men bittida följande morgon drogo de ut till Tekoas 
öken. Och när de drogo ut, trädde Josafat fram och sade: 'Hören 
mig, I av Juda och I Jerusalems invånare. Haven tro på Jahve 
eder Gud, så skolen I hava ro. Och tron på hans »b7im, så 
skolen i varda lyckosamma.'» 

Fortsättningen skildrar, huru Josafat »ställde upp män, som 
skulle sjunga till Jahves ära och lova honom i helig skrud, under 
det att de drogo ut framför den väpnade hären». Det är fort- 
farande leviterna som dominera det hela. 

Märkligt är uttrycket v. 20 »tron på hans 6772». Häri kan 
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icke gärna ligga annat än en maning att tro på den gudsutsaga 
som dagen förut framburits av leviten Jahasiel inför den i templet 
församlade menigheten och som lovade att Jahve skulle skaffa fräls- 
ning. Leviten som förkunnar en gudsutsaga betecknas tydligen 
såsom en »äbi, lik de forna »örimr, och han talar liksom dessa 
driven av Jahves Zz. 

Stället kan icke gärna tolkas på annat sätt, än att tempel- 
leviterna i Jerusalem på Kronistens tid fylla samma värv som i 
forna tider 2»ör7m, nämligen att i ovissa och farliga lägen giva 
den nödiga gudsutsagan. När »hela Juda» församlas inför Jahve 
i templet »för att söka hjälp hos Jahve>, förväntas den tröstande 
gudsutsagan ur leviternas krets. Ty några örn uppträdde icke 
längre som i forna tider. Men den under inverkan av Jahves 72/4 
framburna profetiska gudsutsagan finnes kvar. 

Enklast drages av ett ställe som detta den slutsatsen, att på 
kronistens tid den profetiska verksamheten uppbars av tempel- 
leviter i Jerusalem. Även den profetiska verksamheten räknades 
alltså till de legitima yttringarna av det religiösa livet, men utan- 
för den legitima kultens ram fick ingen profetisk eller nabiistisk 
verksamhet övas. Huru en sådan bedömdes i den legitima from- 
hetens kretsar, framgår av Sak. 13:2 f." Stället visar alltså, att 
den gamla nabiismen och profetismen alltjämt leva kvar men så- 
som kultprofetia. Och den gamla föreställningen, att i den nabi- 
istiska och profetiska verksamheten Jahves zä4 förnimmes, har 
numer överflyttats på kultprofetismens levitiska utövare.” 


Om en senare tids uppfattning av »”z”4 vittna de båda ställen 
i Nehemjas bok där ordet förekommer, Neh. 9: 20 och 9: 30.? Båda 


: Om detta ställe se ovan sid. 84 f. 

? Att nabiismen och profetismen inordnats såsom en legitim beståndsdel 
av tempelkulten och där fortleva såsom kultprofetia, har Mowinckel visat, 
Psalmenstudien III, Kultprophetie und prophetische Psalmen, Videnskapssel- 
skapets Skrifter II, Hist.-Filos. Klasse, 1922, n:o 1, Kristiania 1923. Den syn- 
punkt som Mowinckel här anlägger på de kultiska psalmerna är betydelsefull 
för uppfattningen av den israelitiska nabiismens och profetismens slutskede. 

Egendomligt verkar det att jämföra den i kronistisk stil skildrade levitiskt- 
kultprofetiska scenen 2 Krön. 20 med den nabiistisk-profetiska scenen 18:14 f., 
som ordagrant återgives efter I Kon. 22:5 f. Den kronistiske avskrivaren gör 
märkvärdigt nog intet försök att ändra berättelsens ordalydelse. 

3 Ställena tillhöra den del av Nehemjas bok, kap. 8—9, som allmänt 
uppfattas såsom sannolikt Esras egen berättelse, ehuru lätt överarbetad, Stave, 
IGT sid. 168. 
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ställena förekomma i en i kronistisk anda hållen uppbygglig åter- 
blick på Israels historia. Det heter Neh. 9: 19—20:-: »Du övergav 
dem likväl icke i öknen, efter din stora barmhärtighet. Molnstoden 
vek om dagen icke ifrån dem utan ledde dem på vägen, ej heller 
eldstoden om natten utan lyste dem på den väg de skulle gå. 
Din goda 7» satte du att undervisa dem, och ditt manna för- 
vägrade du icke deras mun, och vatten gav du dem när de 
törstade.»> Sedan skildras, huru Israels Gud förde sitt folk in i 
dess land och gav det allt dess goda, men de »voro gensträviga 
och satte sig upp mot dig och kastade din zörä bakom sin rygg 
och dräpte dina profeter», v. 26. V. 30: »Du hade fördrag med 
dem i många år och varnade dem med din 7ä”/t genom dina pro- 
feter, men de lyssnade icke därtill...» | 

Båda ställena giva uttryck åt den efterexiliska uppfattningen, 
att Guds verksamhet bland hans folk förmedlas av hans rät. Att 
den 7ä4s-föreställning, som här kommer till synes, leder sitt ur- 
sprung från den profetiska och är starkt befryndad med den senare 
profetismens, framgår av åtskilligt. Neh. 9: 30 tolkas profeternas 
andliga utrustning medelst rät, ehuru visserligen utan den klassiska 
profetismens friskhet och ursprunglighet. 7äs möter här såsom 
den deuteroprofetiska tidens inspirationsprincip. Profeterna äro 
endast språkrör för Guds >7ä/t, med vilken han tid efter annan 
varnar det gensträviga folket. Att märka är, huru >med din rik» 
v. 30 behärskar framställningen. På den klassiska profetismens 
språk skulle det hetat endast: »Du varnade dem genom dina 
profeter.» Här däremot skjutes 724 fram i förgrunden. Profeterna 
bliva som nämnt blott Andens språkrör, när Gud med sin Ande 
varnar folket. Det är tydligt att rä7Z2 här föreställes såsom själv- 
ständigt verksam, såsom hypostas. 

Samma uppfattning kommer ännu tydligare till uttryck v. 20. 
I skildringen av Guds ständiga omsorger om sitt folk under öken- 
vandringen säges, parallellt med att Gud visade det vägen och 
försåg det med mat och dryck, att han satte sin gode Ande att 
undervisa dem." 74 är här inspirationsprincip, men i kronistisk 
mening. Verksamheten av 724 åsyftar nämligen ett haskil, d. v.s. 


' Att såsom Sv. Kbl. översätta »näfaffä med »du sände» är måhända att 
alltför starkt betona den prägel av hypostas som rusk på detta ställe har. 
Jalahrä skulle icke gärna kunna stå här. Snarare skulle man på svenska 
kunna återgiva stället med »du satte din gode Ande att undervisa dem>. 
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att genom undervisning göra klok och förståndig; uttrycket använ- 
des i bemärkelsen fostran till fromhet med en viss förkärlek i det 
senare språkbruket. 7ä”4 tänkes här såsom en självständigt verk- 
sam kraft. Gud giver Anden, som redan självständigt utför sitt 
verk att undervisa. Anden föreställes här alltså tydligt såsom 
hypostas. Detta framgår även därav, att rät erhåller attributet 
hat-tobä, god. Av sammanhanget, som talar om religiöst-sedlig gen- 
stävighet, ohörsamhet och synd" hos folket, framgår klart, att £ö6 
här såsom i det senare språkbruket är religiöst-sedligt bestämt. 
När Guds rä”/4 betecknas såsom Aat-zöbä, innebär detta alltså att den 
är en religiöst-sedlig kraft, som verkar i folket. Den kronistiske 
berättaren rör sig här alltså med samma religiöst-sedligt bestämda, 
hypostaserade ”7ä”/-föreställning, vari profetismens visshet om den 
religiöst-sedligt djupare fattade Jahves verksamhet utmynnar. Neh. 
9:20 har därför med rätta sammanställts med dylika profetiska 
za” /t-ställen.” Ihågkommas bör blott, att dessa äro ännu mycket 
djupare och innerligare. 


' Se bl. a. v. 26, 29, 33, 35, 37. 

2 J. Geissler, Die litterarischen Beziehungen der Esramemoiren, insbeson- 
dere zur Chronik und den hexateuchischen Quellschriften, 1899, sid. 18, 
hänvisar till Hes. 11:19; 36: 26 f., Jes. 63: 11 b, 14 och Ps. 143: 10. Geissler 
förbiser dock, att mellan Hesekiels och Tritojesajas ”izs4-föreställning ligger 
den deuterojesajanska förinnerligade och fördjupade uppfattningen av rusk. 


VI. 


Profetisk och prästerligt-kronistisk föreställning om 
ru”h i den poetiska uppbyggelselitteraturen. 


Psaltaren var det gammaltestamentliga Israels psalmbok, och 
det är därför att vänta att i psalmerna den gammaltestamentliga 
fromhetens stämningar skola taga sig uttryck. Enär i psalmerna 
det fromma hjärtat sjunger om sina erfarenheter av vad som rör 
gudsförhållandet i jordelivets olika lägen och angelägenheter, kan 
man där icke hoppas att påträffa religiösa föreställningar och tan- 
kar, såvida de icke giva sig omedelbart såsom uttryck för religiösa 
erfarenheter. 

Om det efterexiliska Israel gäller, att psalmer företrädesvis 
sjöngos och diktades i sådana kretsar, där av profetismen färgade 
fromhetsströmningar fortlevde. Profeternas erfarenhet av Guds hög- 
het och rättfärdighet samt människans svaghet, förgänglighet och 
syndfullhet upplevdes i dessa kretsar djupare och innerligare än i 
lagfromhetens kretsar, som byggde sitt liv och sin religiösa åskåd- 
ning på lagen och dess noggranna uppfyllelse, i synnerhet i kulten. 

Om i Psaltaren företrädesvis drag av profetismens fromhetsart 
prägla de enskilda psalmerna, är det att vänta att de rä”/t-föreställ- 
ningar som komma till synes i psalmerna skola vara nedärvda från 
profetismen. Så torde också flerstädes vara fallet, såsom av vår 
undersökning av de enskilda 72/4-ställena framgår. Men samtidigt 
måste ihågkommas, att psalmdiktningen övades även i den präs- 
terliga och kultiska fromhetens kretsar, särskilt för att tjäna den 
heliga tjänsten i templet. 


Tydligt senprofetisk klang har ett sådant »z”/4-ställe som 
Ps. 143: 10: 
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Lär mig att göra ditt behag, 
ty du är min Gud; 

din gode rä” lede mig 

på jämn stig.' 


Psalmen räknas med rätta till botpsalmerna. Psalmisten kän- 
ner sin synd och förstår, att en rättfärdig vandel är villkoret för, 
att Gud skall skänka honom hjälp och tröst i hans betryck och sorg. 
Det är alltså om kraft att göra Guds vilja han beder, om kraft till 
en religiöst-sedlig vandel. Det är i denna innebörd han beder, att 
Guds gode Ande skall leda honom. God, zöbä, har här alltså reli- 
glöst-sedlig innebörd. 

Det sätt, varpå Guds 7är/t här nämnes såsom principen för 
det religiöst-sedliga livet, erinrar om deutero- och tritojesajanska 
inslag i 27ä/-föreställningen. Frändskapen är starkast med Trito- 
jesaja, enär ”ärt här alldeles tydligt betraktas såsom hypostas, 
något som även framgår därav att rär4 självt har attribut.” Det 
är alltså Guds kraft till ett religiöst-sedligt liv som här hypostaseras. 

Psalmstället är alltså senare än Tritojesaja, vars hypostaserade 
7it-föreställning går igen i detsamma. Ett annat bevis för psalm- 
ställets beroende av Tritojesaja, och därmed också Deuterojesaja, 
är den starka religiöst-sedliga betoningen av Zö6ä och den därmed 
sammanhängande innerliga betoningen av Guds ledning i livet. 
Betydelsefullt är vidare att iakttaga, att föreställningen om den 
hypostaserade »7äs såsom vägledaren i detta psalmställe är den- 
samma som NEeh. 9: 20, där Guds »gode Ande> leder israeliterna 
rätta vägen genom öknen. Men psalmistens uppfattning av »den 
gode Andens» ledning är religiöst-sedligt mycket djupare och inner- 
ligare. Häri röjer sig en stor skillnad mellan den kronistiska sko- 
lan och den profetiskt präglade fromhetsriktningen. Det språkliga 
uttrycket, den teologiska formeln, bevaras av dem båda som ett 
arv av den exiliska och tidigt efterexiliska profetismen, men inne- 
börden är olika.? 


! Läs be orak! 

? Att i uttrycket riztekä söba det senare ordet mot det vanliga bruket vid 
attributiva bestämningar står utan artikel, har från synpunkten av räst-före- 
ställningens innebörd ingen betydelse. 

3 Denna skillnad förbiser Bernh. Duhm, Die Psalmen, och likaså J. Geissler 
op. cit. sid. 18.. Duhms jämförelse av den »gode Anden» Ps. 143: 10 och 51: 13 
med den »onde Anden» 1 Sam. 16: 14 blir missvisande, om man glömmer rä2/h- 
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Tydligast kommer i Ps. 51:13 den profetiska föreställningen i 
Psaltaren om Guds 74 till synes. Hela denna gripande botpsalm 
giver på ett djupt och innerligt sätt uttryck åt profetismens tan- 
kar, att all orättfärdighet egentligen är synd mot Gud och att för- 
låtelsen för synden icke kan vinnas genom mänskliga ansträng- 
ningar utan beror på Guds nåd, samt att synden kan övervinnas 
endast genom Guds kraft. Psalmens religiöst-sedliga rikedom rym- 
mes inom det enkla schemat: åkallan, bekännelse, bön och tack. 
I den del av psalmen, som är dess bönestycke, heter det v. 12—13: 


Rent hjärta skapa i mig, o Gud, 

och frimodig 7” giv mig på nytt! 
Förkasta mig icke från ditt ansikte, 

och din helige rä” tag icke ifrån mig! 


Psalmisten beder Gud att i honom skapa ett rent hjärta. Stäl- 
let måste förstås ut ifrån israelitens uppfattning av människans 
väsen. Hjärtat, Zeb, är den mänskliga varelsens verksamma cent- 
rum, dess inre verksamma halt. Är denna ren, så kommer renhet 
att prägla människan i hennes helhet. Zä/hör står här liksom i det 
profetiska språket om religiöst-sedlig renhet. Men endast Gud kan 
skapa detta rena verksamma centrum i människan. Vidare beder 
psalmisten, att Gud måtte på nytt giva honom en »ä”k som är 
näkön, d. v. s. som står fast och icke vacklar. Även näkön har 
här liksom zähoör religiöst-sedlig innebörd. 7ä”& är människans inre 
såsom verksam kraft” och en rik som i religiöst-sedlig mening 
står fast och icke vacklar måste därför i detta sammanhang vara 
en >7ä”k, som icke förlamas utan alltjämt är verksam och som i sin 
verksamhet icke faller från det rätta. Om man ordagrant över- 


föreställningens historiska utveckling och därav betingade olika innebörd. För 
den kronistiska tiden, då den äldre riäs4t-föreställningen omtolkades dels genom 
att fattas som religiöst-sedligt bestämd och dels genom att hypostaseras, gäller 
Duhms jämförelse. Men, såsom jag sökt visa, I Sam. 16: 14 är Jahves 7iä2/ 
skadande, za", och har sin efterexiliska fortsättning i Aas-särän. Jahves rä2/h 
såsom gagnande har sin efterexiliska fortsättning i räk Aat-töbä och rush hak- 
kodes, se nedan sid. 129 f. och Duhm: Die Psalmen, till Ps. 143: 10. 

: Detta kompositionsschema är vanligt i den gamla Orientens religiösa 
hymnik, se Friedrich Stummer: Sumerisch-akkadische Parallelen zum Aufbau alt- 
testamentlicher Psalmen,'! Paderborn 1922, Studien zur Geschichte und Kultur 
des Altertums XI. 

? Pedersen, Israel I—II, sid. 71. 
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satte »Och giv mig på nytt en ande som står fast>, eller med 
Baethgen »Och giv en ny och fast ande i mitt bröst», skulle inne- 
börden av verksamhet, aktivitet, icke komma till sin rätt, och den 
rikare innebörden i »näköonr återgives därför bäst med ett uttryck 
som »frimodig»>. Att detta är innebörden stödes av det likartade 
räk ndibä v. 14, som betyder >villighetens ande», alltså den inre 
redobogenheten, som psalmisten beder att Gud skall förläna honom 
för att därigenom hålla honom uppe. Skuldkänslan skall icke för- 
lama eller rubba »andens» verksamhet, utan denna skall alltjämt 
betyga sig genom frimodighet och villighet.' 

Innebörden i psalmistens bön v. 12 är alltså den, att Gud 
måtte med sin skapande makt göra hans inre religiöst-sedligt rent, 
så att denna rena halt i hans inre kommer att visa sig verksam i 
och prägla hans liv i dess helhet, samt att Gud måtte i honom 
förnya den inre förmågan av frimodig verksamhet i vad som 
är rätt. 

En liknande innebörd äger v. 13, såsom det nära sambandet 
mellan de båda verserna låter oss sluta till. V. 13 innehåller två 
parallella böner: att Gud icke skall förkasta psalmisten från sitt 
ansikte, och att han icke skall taga sin helige rät ifrån honom. 
Guds pärm, ansikte, är hans närvaro, och bönen innebär alltså att 
psalmisten alltjämt måtte få förnimma Guds närvaro för att därav 
styrkas och uppehållas. Psalmisten ger alltså i v. 13 a uttryck åt 
den särskilt inom den profetiska fromhetsriktningen betygade erfa- 
renheten av Guds välsignelserika och trygga närvaro. Bönen i det 
parallella ledet v. 13 b har samma innebörd. Guds 7zx4 är här 
liksom hos profeterna ett uttryck för erfarenheten av Guds när- 
varo såsom verksam kraft. Genom förbindelsen räk kodstkä er- 
håller 724 epitetet »helig», som alltifrån Jesaja är ett vanligt pro- 
fetiskt epitet för Jahve. 

Det kunde ligga nära till hands att förmoda, att psalmisten 
hämtat sitt uttryck från den tritojesajanska skriften, där det före- 
kommer tvenne gånger, Jes. 63: 10, 11. En viss frändskap med 
dessa båda tritojesajanska >z”/A-ställen förefinnes också, i det rut 


: Gamla Sv. Kbl. översatte: »Giv i mig en ny viss anda», Samma tolk- 
ning lämnar Kittel, Die Psalmen KAT, då han översätter »einen gewissen 
Sinn erneuere in mir>. Men härigenom intolkas lätt i uttrycket något statiskt, 
som är främmande för israelitisk åskådning. Nya Sv. Kbl. översätter: »Giv 
mig på nytt en frimodig ande». 
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genom att erhålla det eljest för Jahve vanliga epitetet betygar sig 
såsom på väg att hypostaseras. Men en skillnad gör sig också 
bestämt gällande. 

Hos Tritojesaja förekommer uttrycket i en nationellt-religiös 
betraktelse, som formar sig till en hymn åt Israels nådefulle Gud 
och en klagan över folkets gensträvighet. Förhållandet mellan 
Jahve och hans folk bedömes visserligen även ur religiöst-etisk 
synpunkt, men framställningen behärskas dock av tanken på Israels 
nådefulla utkorelse, som folket så illa motsvarar. Tanken på Jahves 
förbund, &'7zZ, med Israel ligger här nära, även om den ej uttalas. 
Israels nådefulle och trofaste Gud, som älskar sitt folk och käm- 
par för det såsom den nitälskande och helige, leder underbart sitt 
utkorade folk, men ser med sorg dess gensträvighet. Det är denna 
tanke som uttryckes genom att Jahves rä” förer folket och visar 
sig verksam i dess mitt och bedrövas av dess gensträvighet. Jahves 
7ruk uttrycker Jahves religiöst-nationellt vårdande och ledande kraft, 
men det betecknar icke, åtminstone icke omedelbart, Jahves reli- 
giöst-sedligt förnyande och omskapande kraft. 

Denna innebörd har uttrycket däremot Ps. 51:13. Här är 
» helig» icke religiöst-nationellt utan enbart religiöst-sedligt bestämt. 
Det står icke i någon som helst relation till Israels utkorelse och 
Jahves ledning av sitt folk. Hela sammanhanget behärskas av reli- 
glöst-etiska synpunkter. De sedliga bristerna och felen, som psal- 
misten med smärta förnimmer, äro djupast sett religiösa brister och 
fel; de äro synd mot Gud och innebära en brytning av det tröste- 
rika och trygga i att förnimma honom såsom verksamt nära. Hans 
inre är orent och präglar hela hans väsen med orenhet, och när 
hans inre driver till handling betygar sig denna hans inre kraft till verk- 
samhet icke såsom fast utan är vacklande och faller utanför det riktiga. 

Vad psalmistens bön v. 12—13 innebär förstå vi nu bättre. 
Han beder om att alltfort få erfara Guds närhet, pärznm, och hans 
religiöst-sedligt omskapande och förnyande kraft, räk kods'kä. Med 
fint personligt-religiös uppfattning förstår psalmisten, att om icke 
Gud är honom ständigt nära och alltjämt med sin heliga kraft för- 
nyar hans egen inre kraft och renar honom till hans inre halt, kan 
han religiöst-sedligt sett intet uträtta utan faller. 

Psalmisten giver här alltså uttryck åt Israels bästa psykolo- 
giska föreställningar om det religiöst-etiska handlandet och åt profe- 
tismens djupaste och rikaste syn på det religiöst-sedliga livet. Det 


112 


är på människans inre halt och på hennes inre verksamma kraft 
som hennes handlingsliv och hela hennes yttre liv hänger, och det 
är därför enbart till denna inre halt och inre verksamma kraft som 
gudsförhållandet siktar. Psalmisten känner och tänker alltigenom 
positivt, verksamhetsfyllt, och häri är han själsfrände med det san- 
naste och äktisraelitiska hos profetismen. Alla statiska och spe- 
kulativa synpunkter och all iakttagelsefromhet med åtföljande vär- 
dering och förtjänst genom prestanda äro honom främmande. Hela 
livet präglas av människans inre halt och av syftningen hos hennes 
inre kraft. Det är dessa Gud skall omskapa och förnya genom sin 
verksamma närvaro, som innebär ständig påverkan av hans heliga kraft.' 

Att Jahves heliga 724 här fattas som hypostas, förminskar icke 
värmen och innerligheten i psalmistens syn på det religiöst-etiska 
livet.” Det är för honom fråga om sådant som han själv upplever. 
Han talar icke i bilder, utan han beder om verkligheter. Han skri- 
ver icke till uppbyggelse, utan han ropar till Gud i sin samvetsnöd 
och söker hos honom den religiöst-etiska kraft som han behöver. 


! Den uppfattning av gudstrons och levnadens inbördes förhållande, som 
här ligger i den gammaltestamentlige psalmistens åskådning, är i själva verket 
densamma som senare klarare uttalas i evangeliet och hos Luther. Det är 
positiva och personliga synpunkter som dominera. 

?” Att en hypostasering av de religiöst-etiska föreställningarna icke för- 
minskar allvaret och verkligheten i de religiöst-etiska upplevelserna, visar hypo- 
staseringen av synden Ps. 36:2. Att på detta ställe synden i viss mån upp- 
träder såsom hypostas, hävdar även Stave, Uber den Einfluss des Parsismus 
auf das Judentum, Haarlem 1898, sid. 220. 

3 Den syn på zä2et-föreställningen Ps. 51:13, till vilken min undersökning 
fört mig, är ytterligare ett stöd för den individualistiska uppfattning av psalmen, 
som från andra synpunkter gjorts gällande. Baethgens kollektiva uppfattning 
av psalmens subjekt vållar honom svårighet vid tolkningen av dess räe/-före- 
ställning. Av sin kollektiva uppfattning av psalmen ledes nämligen Baethgen 
att tolka dess räs/-föreställning analogt med Jes. 63: 10, 11, där räs/4 verkligen 
uttrycker Jahves uppenbarelse i sitt utkorade folk. Men Baethgen, liksom 
Frants Buhl: Psalmerne, förbiser härigenom den långt större personliga inner- 
lighet och värme, som kommer till synes i psalmen och som icke kan förklaras 
på annat sätt än därigenom att psalmisten betygar upplevda erfarenheter och 
sina egna personliga religiöst-sedliga behov. Att Baethgen själv känner svå- 
righeten att genomföra sin kollektiva uppfattning framgår därav, att han i 
anslutning till Cheyne påpekar, huru »v. 12 egentligen mera hänför sig till 
den enskilde israeliten, v. 13 till israeliterna som collectivum». Men en sådan 
skillnad mellan dessa båda verser är psykologiskt ogenomförbar. Det är samma 
personliga och individuella subjekt som talar i båda verserna. 
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Den gripande bönen Ps. 51: 12, 13 om Guds kraft till religiöst- 
sedlig förnyelse av den syndiga människans inre och yttre varelse, 
är det ädlaste och djupaste uttrycket i Psaltaren för den profetiska 
fromhetsriktningens föreställning om Guds 2724. Detta psalmställe 
visar också, vilken möjlighet 7z/-föreställningen hade att tjäna som 
uttryck för de mest personliga religiöst-etiska erfarenheter och behov.' 


Om den fromhetsriktning, som förefanns mera i den efterexi- 
liska tidens prästerligt-kronistiska kretsar, erinrar den uppfattning 


Den kollektiva uppfattningen av jaget i psalmen förleder Briggs, The 
Book of Psalms, till ohållbar kultisk tolkning av v. 13. »Förkasta mig icke 
från ditt ansikte», blir en bön att icke fördrivas från Jerusalems heliga kult- 
platser, och andens verksamhet »åsyftar icke etisk fullkomning utan 'helgelse' 
(consecration), en isärhållan från allt som var orent eller besudlande, i överens- 
stämmelse med uppfattningen av helighet i Helighetslagen och hos Hesekiel». 

Den kollektiva tolkningen av det jag som talar i psalmerna föres längst 
av Rudolf Smend ZAW 8. Den individuella tolkningen företräder energiskt 
Emil Balla, Das Ich der Psalmen: Forschungen zur Religion und Literatur 
des A. und N. T., Heft 16, Göttingen 1912, Gunkel, t. ex. Die Psalmen HK 
(under utgivning), samt Mowinckel i sina Psalmenstudien, se särskilt Psalmen- 
studien V, sid. 36 f. Till Mowinckels uppfattning av Ps. 51 se särskilt Psal- 
menstudien I, sid. 142 f. Det förefaller mig dock, som om Mowinckel med 
sin riktiga tolkning av psalmens jag såsom individuellt förenar en underskatt- 
ning av profetismens religiöst-sedliga inflytande på fromhetslivet i Psaltaren. 

Att individualpsalmen likaväl som de offentliga liturgierna och hymnerna 
har gamla anor i den forntida Orienten, framgår av en jämförelse med den 
assyrisk-babyloniska psalmdiktningen, se Friedrich Stummer: Sumerisch-akka- 
dische Parallelen zum Aufbau alttestamentlicher Psalmen. Att även i det 
gamla Egypten individualpsalmer funnits, som giva uttryck åt personlig fromhet, 
har påpekats av Adolf Erman, Denksteine aus der thebanischen Gräberstadt, 
Sitzungsberichte der Berliner Akademie der Wissenschaften XLIX 1911, sid. 
1086 f., och H. Gunkel, Ägyptische Danklieder, Reden und Aufsätze, Göttingen 
1913. Det är alltså icke ägnat att väcka förvåning, att Israels psalmdiktning 
ger uttryck även åt individens personliga fromhet. 

t Den uppfattning av psalmens räs/t-föreställning som jag här framlagt, 
är icke utan betydelse för tolkningen av psalmen i dess helhet. Jämte pole- 
miken mot offerkulten v. 18 f. är det profetiska kynnet i dess 7z24-föreställning 
ett inre bevis för psalmens avfattning efter den klassiska profetismen. En 
religiöst-etiskt så fördjupad uppfattning av Jahves zizek, som här kommer till 
uttryck, kan icke hava funnits på Davids tid. Icke heller epitetet helig, som 
tillägges ”z24, kan vara davidiskt, och det är i sin varma, religiöst-etiska inne- 
börd efterjesajanskt. För avfattningstidens gräns nedåt kan psalmens 727ä2/h- 
föreställning icke giva bestämt utslag, enär den profetiskt betonade fromhets- 
strömningen kunnat gå långt nedåt i den efterexiliska tiden. 


8—26 39. S. Linder. 
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av 7ät, som möter oss Ps. 106:33. Stället tillhör psalmens mel- 
lersta och huvudsakliga del, som utgöres av en återblick på Israels 
historia, full av syndkänsla och botfärdighet. Redan under öken- 
tiden visade sig folket illa motsvara Guds nådefulla avsikter med 
det. Och även Mose, folkets av Gud givne ledare, brast i hör- 
samhet. Det heter härom v. 32 f. 


De förtörnade honom vid Meribas vatten, 
och Mose gick det illa för deras skull; 

ty de voro gensträviga mot hans ru”, 

och han talade obetänksamt med sina läppar. 


Vare sig man med den massoretiska texten läser 7rä/tso0o: >hans 
ru, eller ru/z och fattar Zz som förkortning av gudsnamnet samt 
översätter »Jahves rä”/>», är innebörden densamma. Det är Jahves ri / 
som åsyftas. Israels folk var gensträvigt mot Jahves rz”/4, när det icke 
ville följa hans ledning under ökentiden." Psalmen ger uttryck åt den 
prästerliga och kronistiska betraktelsen av Israels historia och har 
sin bakgrund i den efterexiliska tidens små och betryckta förhål- 
landen.” Det är Israels såsom en menighet betraktade folk som visar 
sig gensträvigt mot Jahves rät. Uttrycket är parallellt med att 
»de förtörnade honom» v. 32 a,? och i stället för Jahve själv kan 
lika väl hans räk sättas. xt är alltså här hypostas. 

Stället är befryndat med Neh. 9: 20. Liksom där fattas den 
hypostaserade 7:74 såsom folkets ledare under ökenvandringen. 
Denna min uppfattning finner jag bestyrkt därav, att den religiösa 
helhetsåskådningen på båda dessa ställen är densamma, nämligen 


! Det är onödigt att i stället för Aömräz läsa timrä med Mose såsom 
subjekt (mot Kittel m. fl.). Likaså är det onödigt att, såsom redan de judiska 
utläggarna gjorde, låta Mose och Aron vara subjekt till zz” (mot Baethgen). 
Ställets innebörd är klar enligt parallelismus membrorum och sammanhanget 
1 övrigt. I hela den historiska återblicken i psalmen är det Israels synd och 
avfall som beklagas, och liksom folket eljest är subjektet i de plurala verbfor- 
merna är det så även här. Och det är folkets synd v. 32 a och 33 a som 
kommer även Mose att synda v. 32 b och 33 b. 

? Så de flesta. Även Mowinckel hävdar, att psalmen, vari Israels folk 
talar, är en bön om befrielse ur den efterexiliska tidens beständiga nödläge, 
samt fattar den såsom en senare efterbildning i kultiskt syfte, Psalmenstudien 111, 
sid. 53 not 4 och sid. 65. 

3 Så fullständigar Sv. Kbl. nktigt översättningen. Vare sig man med MT 
läser uaiiaksifu eller med LXX och S wijaksrfuhur är Jahve det åsyftade 
objektet. 
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den kronistiska. z2/4-föreställningen är alltså både Ps. 106: 33 och 
Neh. 9: 20 den prästerligt-kronistiska. Jämte Jahve nämnes ömsevis 
även den hypostaserade räz?/4 såsom Israels ledare, som både andligt 
och timligt förer menigheten på den rätta vägen. Detta är den präs- 
terligt-kronistiskt ensidiga utformningen av profetismens föreställning 
om ”7ä”bt såsom inspirationsprincip och religiöst-sedlig kraft. Det är 
numer Jahves heliga och goda zu som leder menigheten rätta 
vägen genom öknen till löftets land och som håller menigheten helig 
och avskild från folken genom att undervisa densamma. Som före- 
målet för undervisningen måste tänkas Guds heliga lag och rätter. 
7ärh såsom inspirationsprincip förbinder sig för den kronistiska be- 
traktelsen med undervisningen och insikten i zZörä. 

Såsom ett uttryck för Guds närvaro står zra”/4 Ps. 139: 7. Större 
delen av psalmen har formen av en hymn till Jahve, den allvetande 
och allestädes närvarande,' och till denna del av psalmen hör v. 7, 
där det heter: 


Vart skall jag gå för din rä”/, 
och vart skall jag fly för ditt ansikte? 


Guds 7ä”k och pårim stå, såsom av parallelismus membrorum 
framgår, här liktydiga. Båda uttrycka Guds närvaro och uppen- 
barelse. 

För tolkningen av detta 7ä”/-ställe är det av vikt att betrakta 
psalmens prägel i dess helhet. Kittel träffar säkerligen det rätta 
med sitt omdöme, att psalmen knappast kan vara avfattad före 
Jobs bok. Åtminstone erinrar såväl stilen som det djärva och ut- 
trycksfulla bildspråket mycket om Jobs bok. Härav följer också, 
att psalmens ordalag närmast böra betraktas som poetiskt-bildliga 
uttryck för religiösa erfarenheter och föreställningar. Det är från 
rent religiös synpunkt Guds allvetenhet och allestädesnärvaro skild- 
ras, och psalmistens religiöst-poetiska bildspråk återspeglar icke 
något filosofiskt-kosmologiskt, spekulativt betraktelsesätt utan är 
omedelbart sprunget ur hans beundrande tillbedjan.” 


: Om psalmen i sin helhet är en dylik hymn, är en fråga utan omedelbar 
betydelse för tolkningen av zir/:-stället i v. 7. Till denna fråga se Kittel: Die 
Psalmen?, sid. 419 och Mowinckel: Psalmenstudien V, sid. 91 not I. 

2 Kittel: Die Psalmen?”", sid. 420 not I, betonar med rätta, att rät här 
ingenting har att göra med anden såsom livsprincip eller med Guds etiska 
väsen. Men däremot betonar Kittel överdrivet skillnaden mellan räk v. 7 
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V. 7 f. skildra poetiskt omöjligheten att undgå Gud, som finnes 
allestädes. För att bättre förstå det negativa sättet att skildra 
Guds allestädesnärvaro kan man tänka på Ottos träffande synpunkt,' 
att det gudomliga gärna uttryckes medelst negationer. På detta 
sätt framträder nämligen bäst det fruktansvärda och förtärande, det 
numinösa, hos gudomen. 

Stället är en bävande och tillbedjande lovprisning av Jahve, 
som ingen kan undfly. Hur långt undan än psalmisten tänker sig 
kunna fly, v. 10: 


skulle också där din hand taga” mig, 
och din högra hand gripa mig. 


Denna innebörd hos v. 7 f. talar för riktigheten av Kittels 
uppfattning, att v. 7—12 psalmisten mindre tänker på sig själv än 
på den gudlöse, som jagas av Guds hämnd och försöker att und- 
komma denna. Även Buhl? och Mowinckel" synas böjda för en 
sådan uppfattning. 

Jahves räk och pänrim nämnas alltså v. 7 liksom v. 10 zäd och 
Zämin såsom uttryck för Jahves förskräckande makt och förtärande 
uppenbarelse, som äro omöjliga att ungå och inför vilka den fromme 
bävar och den gudlöse förgås. Alla fyra uttrycken, ruk, pänint, 
gäd och jäminr hava över sig något av teofaniens våldsamhet, och 
räk har sin gamla innebörd av våldsam kraft. 


såsom beteckning för Guds andliga närvaro och »Guds hand» v. 10 såsom 
uttryck för hans kroppsliga närvaro. Jahves hand, zäd, förekommer redan hos 
Jesaja och Jeremia samt i synnerhet senare hos Hesekiel och Esra-Nehemia 
såsom uttryck för Jahves verksamma närhet. jgäd står även här antropomor- 
fistiskt-poetiskt om Guds mäktiga närhet. 

: Rudolf Otto: Das Heilige3, sid. 80 f. 

? Läs tikkaheni! 

3 Psalmens text hos Kittel BH, Psalmerne. 

4 Det Gamle Testamentes Salmebok, Salmene i oversettelse, Kristiania 
1923. Härmed överensstämmer, att Mowinckel, Psalmenstudien V, sid. 91 not I 
betecknar psalmen i dess helhet som en »oskuldsklagopsalm>», i vilken oskul- 
dens motivering med Guds allvetenhet svällt ut till psalmens omfångsrikaste 
del. Tanken på den ogudaktige ligger alltså hela tiden nära. 

5 Den av Volz flerstädes uttalade uppfattningen, att Jahves 2ust Ps. 
139:7 skulle hava »kosmisk-fysisk betydelse», kan jag alltså icke dela. Om 
psalmen bäst fattas såsom en bedyran av psalmistens oskuld under hänvisning 
till Guds allvetenhet och med tanken på den ogudaktige hela tiden i bak- 
grunden, är det omöjligt att med Volz i psalmen finna en panteistisk stäm- 
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Detta låter sig väl förenas därmed, att rät här föreställes i 
viss mån självständigt. Det uppträder alldeles tydligt såsom hypo- 
stas. Dock betonar måhända Stave något för starkt det hypo- 
statiska hos detta 7z74-ställe, när han däri finner en långt tydligare 
hypostasering av 74 än på andra ställen i Gamla Testamentet. 

En hypostatisk uppfattning av Jahves räk möter Ps. 104: 30. 
Stället lyder i sitt sammanhang v. 29 f.: 


Fördöljer du ditt ansikte, förskräckas de 
tager du deras rä” tillbaka, förgås de 
och vända åter till stoft igen; 

men de skapas, när du sänder din zu, 
när du danar jordens yta på nytt. 


V. 29 betecknar rä”4 den livsande, som enligt den israelitiska 
föreställningen finnes hos de levande varelserna? och som de fått 
av Jahve. Här möter oss alltså samma föreställning som i den 
jahvistiska skapelseberättelsen Gen. 2:7. Någon omedelbar hän- 
syftning på denna skapelseberättelse föreligger dock knappast. 

Däremot ligger det nära till hands att v. 30 finna ett uttryck 
för samma uppfattning som kommer till synes i den prästerliga 
källans skapelseberättelse Gen. 1:2. Det heter där, att »Guds 
rut svävade över vattnet». Här möter en annan variant av samma 
föreställning: Jahve sänder sin 7ä”4 och giver varelserna liv samt 
förnyar jordens yta. 


ning. »”äze4 är här ingen »kosmisk potens», intet »räs/-element som genom- 
flödar allt», Der Geist Gottes, sid. 146 f., 157. Psalmens stämning är allt- 
igenom religiös, och dess underton är den spänning varmed psalmisten förbidar 
att Jahve skall ingripa och krossa hans och hans trognas fiender, »de ogud- 
aktiga». 

t Öber den Einfluss des Parsismus auf das Judentum, sid. 220. 

? Att i stället för räz/häm läsa rätekä, såsom Mowinckel förutsätter med 
sin översättning >»tar du tillbaka din ande», synes mig icke nödvändigt, även 
om genom en sådan ändring den israelitiska föreställningen klarare kommer 
till synes, att livsanden leder sitt ursprung från Jahve. Till uttrycket "äsaf ruäeh 
jfr Job 34: 14. 

Det har för övrigt ett visst intresse, att samma föreställning inom den 
egyptiska religiösa hymniken möter i Echnatons solhymn, där det om den 
livgivande solgudomligheten heter: »Du gibst Atem, um all dein Werk zu 
beleben.» Rankes översättning hos Gressmann, Altorientalische Texte und 
Bilder. 
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Att verbet bära användes, låt vara i passivform, innebär en 
erinring om skapelseberättelsens 6bärä, och för tanken är Jahve 
subjektet både i izbbärg'änr och Fhaddes. Det är en enhetlig före- 
ställning som uttryckes i v. 30, enligt regeln för parallelismus 
membrorum genom tvenne led, som framhäva något olika sidor av 
saken. Att Jahve sänder ut sin 72/4 har till följd både att jordens yta 
nydanas och att varelserna därpå få liv. Den ursprungliga poetiskt- 
mytologiska föreställningen har dock i psalmstället så avnötts, att 
den nästan utplånats. Kvar står endast den allmänna föreställ- 
ningen, att Jahves räk medverkar vid skapelsen, med vilken här 
i det poetiskt-religiösa bildspråket Jahves ständiga nyskapelse sam- 
manställes.' 

Om jag har rätt i min förmodan, att rä”/-föreställningen Ps. 
104: 30 är befryndad med ”7äs-föreställningen Gen. 1:2, är det 
icke ägnat att förvåna, att psalmens >r2”/4-föreställning äger samma 
prägel av hypostas som den prästerliga skapelseberättelsens. Det 
råder i detta hänseende - en bestämd olikhet mellan »”ä4-föreställ- 
ningen v. 29 och v. 30. Att märka är emellertid, att räk v. 30 
står i nära samband med Jahve. Det är Jahves rä”4, som han sänder. 

En med Ps. 104:30 befryndad 724-föreställning finner jag 
Ps. 33:06. 

Genom hans ord? äro himlarna gjorda, 
och all dess här genom hans muns rä. 


of Det förefaller mig osannolikt, att här synpunkten om den gudomliga 
skapelsegärningens upprepning i kulten skulle kunna tillämpas. Sannolikare 
synes det mig vara, att en åtminstone i vissa kretsar gängse föreställning be- 
gagnas som poetiskt-religiöst motiv. 

Min förmodan, att i v. 30 en lämning röjer sig av det till skapelsebe- 
rättelsen hörande föreställningskomplexet, stödes därav att psalmen i sin hel- 
het är rik på sådana relikter. Psalmen är helt enkelt genomvävd därav. 
Under >»vattnen» v. 3 dölja sig urtidens vattenmassor, urhavet, i vilket v. 5 
jorden grundas på sina fästen, och vilket v. 9 av Jahve hålles inom sina 
bestämda gränser. 

? Icke heller här kan jag giva Volz rätt i hans uppfattning, att räk 
skulle vara »livspotensen i kosmos», och att frändskapen med rät såsom 
vindens kraft skulle svagt skimra igenom, samt att re skulle vara på väg 
mot innebörden »självständig, i kosmos bjudande demiurg», Der Geist Gottes, 
sid. 157. Det är på Jahves skapande makt tyngdpunkten i psalmen ligger, 
och »”äs/t-föreställningen har samma betydelse som för den prästerlige berättaren 
Gen. 1:2, här blott något försvagad därigenom att uttrycket nog delvis är att 
fatta såsom tillhörande det religiöst-poetiska bildspråket. 

3 debäro. Så även Kittel och Mowinckel: Det Gamle Testamentes Salmebok. 
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Stället tillhör den del av psalmen, v. 6—09, vari Jahve be- 
sjunges som den mäktige skaparen. Hänsyftningar på Jahves stora 
skapelseverk förekomma i psalmen, ehuru ej lika tydliga som i Ps. 
104. »All dess här» såsom beteckning för stjärnorna torde dock 
vara en anspelning på den prästerliga källans skapelseberättelse 
Gen. 2:1.' Om psalmen är förexilisk”, förklaras uttrycket bäst så- 
som ett lån ur den skapelsetradition som sedan fixerades i den 
prästerliga källskriften. Uttrycket »all deras här» Ps. 33:6 är 
alltså i varje fall parallellt med Gen. 2: 1 och tillhör samma komplex 
av skapelseföreställningar. 

"Till det komplex av föreställningar, som fixerats i den präster- 
liga källans skapelseberättelse, hör också att urtidsvattnen av Jahve 
samlas på sitt särskilda rum och hindras att tränga ut därifrån och 
anställa förödelse bland det skapade. Det är denna föreställning 
som ännu skimrar igenom det religiöst-poetiska språkets avnötta 
vändningar v. 7. Likaså innehåller såväl v. 6 som v. 9 en parallell 
till den prästerlige berättarens schematiskt upprepade vändning »Gud 
sade . .. och det vart.»? 

Tydligt är alltså, att v. 6—9 innehålla flera med den präster- 
liga skapelseberättelsens parallella föreställningar." Denna insikt är 
av största betydelse för vår uppfattning av rät v. 6. 

Närmast är »hans muns rä enligt parallelismus membrorum 
motsvarigheten till »hans ord» och i denna bemärkelse äro båda 
uttrycken den poetiska ekvivalenten till den prästerliga skapelse- 
berättelsens systematiska »Och Gud sade». Från det religiöst- 
poetiska språkbrukets synpunkt äger »hans muns 74» sin mot- 
svarighet i »hans läppars rät» Jes. 11:4, i det båda dessa ut- 
tryck åskådliggöra kraften i Jahves skapande eller straffande ord. 


Jfr Baethgen: Die Psalmen, HK. 

? Stilistiskt sett gör psalmen 1 varje fall ett sekundärt intryck. Detta 
erkännes även av Mowinckel, som dock räknar Ps. 33 till »tronbestignings- 
psalmerna» vilkas förexiliska avfattning han ivrigt försvarar, se Psalmenstudien 
II, sid 4, 58, 63, 192. Kittel finner i psalmen mycket som påminner om Jesaja 
och förmodar, att psalmen stammar från Hiskias tid och författats av en man, 
som tillhörde de av profeten påverkade kretsarna. 

3 Sambandet mellan v. 6 och Gen. 1:3 f. påpekas av Duhm, Die Psal- 
men, KHC. 

4 Mowinckel finner i Ps. 33:6—9 den hänvisning till Jahves skapande 
makt, som i tronbestigningspsalmens schema går före maningen till folken att 
bäva och skildringen av Jahves förkrossande seger, Psalmenstudien II, sid. 57 f. 


120 


Och i båda fallen ligger det nära till hands att förmoda en viss 
frändskap med den antropomorfiska föreställningen om Jahves 
andedräkt. 

Bakom den religiöst-poetiska bilden »hans muns >7än för 
Jahves skapande ord förmodar jag den nästan till oigenkännlig- 
het avslipade föreställningen om Guds 74” såsom vid skapelsen 
närvarande och medverkande faktor. Ps. 33:6 träffa vi samma 
ru t-föreställning som Ps. 104:30 och Gen. 1:2, ehuru ytterligt 
avnött och omtolkad i enlighet med innebörden av ordet i det 
profetiskt-religiösa språkbruket. 

Den »””At-föreställning, som vi alltså spårat Gen. 1:2 och Ps. 
104: 30 samt Ps. 33:6, tillhör det komplex av skapelseföreställ- 
ningar, vilket såsom Mowinckel visat aldrig funnits i utarbetad form 
utan blott i poetiska antydningar i de av Mowinckel såsom kult- 
sånger fattade psalmerna." Detta omdöme äger även om denna 
ri A-föreställning sin riktighet så till vida, som ej heller den väl 
funnits i någon skarpare utmejslad form och nu blott skimrar 
igenom i de poetiska antydningarna i psalmerna och i den präster- 
ligt schematiserade skapelseberättelsen. 

Ps. 33:6 visar, att denna »z”/t-föreställning sträcker sina rötter 
upp i den förexiliska tiden. Dess innebörd var att åskådliggöra 
Jahves skapande kraft. För en jämförelsevis tidig avfattning av 
psalmen talar, att 27z/4-föreställningen i v. 6 ej företer så stark 
hypostatisk prägel som Genesis 1: 2 och Ps. 104: 30. Härav torde 
den slutsatsen kunna dragas, att Ps. 33:6 är det tidigaste litterära 
belägget för föreställningen om Jahves vid skapelsen närvarande 
vu. 


För vår kännedom om »7ä”/t-föreställningen i Israels religiöst- 
poetiska litteratur är Jobs bok av stor betydelse. Föreställningarna 
om 7ät höra samman med Jobsbokens prägel i det hela. Både 
erfarenheten av människans litenhet inför Gud den väldige och 


: Psalmenstudien II, sid. 64, jfr ovan sid. 98. 

” Om den uppfattning jag här uttalat är nktig, att Ps. 104: 30 och Ps. 
33:6 samma 2ie/-föreställning möter som Gen. 1:2, följer härav, att på samt- 
liga dessa tre zäs/t-ställen förbindelsen mellan zä2/t och Jahve är ursprunglig, 
så att från början räz2/4 åskådliggjort Jahves vid skapelsen närvarande kraft. 
Samtliga dessa tre litterära belägg för denna räs/-föreställning äro nämligen 
betydligt senare än de äldre gammaltestamentliga urkunder, vari ret redan 
möter i nära förbindelse med Jahve. 


121 


outgrundlige och det djupa greppet i det mänskliga själslivet göra, 
att föreställningen om 7724 i Jobsboken erhåller en säregen beto- 
ning. Ännu en iakttagelse tränger sig snart på oss vid vår under- 
sökning av Jobsboken, nämligen att dess föreställning om 7äu/ 
liksom Psaltarens är ovanligt skiftande. 

Av största betydelse är från 7zxt-föreställningens synpunkt 
Elihus tal kap. 32 f. Elihu har hittills hållit sig tyst och lyssnat 
till meningsbytet mellan Job och hans tre vänner. Men då han 
fann, att Job »höll sig själv för rättfärdig», 32: 1, och att de tre 
vännerna »icke funno något svar varmed de kunde vederlägga 
Job, 32:3, tog han till orda och talade. Ehuru yngre än Job 
och de tre vännerna kände sig Elihu äga gåvan att bättre än de 
andra kunna tala i saken. Ty han hade av Gud fått en särskild 
utrustning därtill. 


32:8. Dock, på Jahves zuk i mänskan beror det, 
och den Allsmäktiges livsfläkt giver dem förstånd.' 


Här möter uppfattningen av ”ä”k såsom inspirationsprincip, 
en uppfattning som härstammar från profetismen och sedan ut- 
vidgats att gälla ej blott de gamla gudsmännen och profeterna 
utan även dem som under den senare efterexiliska tiden be- 
traktades såsom Guds talesmän bland folket, den skriftlärde och 
den vise. Det är i denna egenskap av vis man, som Elihu här 
tager till orda. Han äger större insikt och visdom än andra, och 
denna hans visdom beror på den av Gud honom förlänade 7ät. 

Belysande för huru under senare tid äldre föreställningar bör- 
jade upplösas är, att zä”£Z och »sämä här användas liktydigt som 
princip för den vises ingivelse från Gud. Det är här za” som 
drager »xsämä med sig och meddelar det sin innebörd. Samma 
iakttagelse kunna vi göra flerstädes i Jobs bok. Särskilt betydelse- 


:' Texten i v. 8 a är skadad och kan ej med full säkerhet återställas. 
LXX förutsätter det traderade konsonantbeståndet och ger ingen ledning. 
Symmachus synes förutsätta en grundtext zäzeht-e/. Enklast betraktas dock 
konsonanterna 42 som den förvanskade resten av zhuk, och ett räk jahuäe i 
v. 8 a passar i själva verket gott som den poetiska ekvivalenten till ni5mat 
Saddai + v. 8b. 

” Även Budde betonar, Das Buch Job?, att kap. 32:8 icke kan tolkas om 
den för alla människor gemensamma zäetk. Elihu frånkänner nämligen vän- 
nerna densamma. 
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fulla äro härvidlag sådana ställen som kap. 34: 14 och kap. 33:4. 
På det första av dessa ställen möter oss den gamla israelitiska 
föreställningen, att livet hos alla levande varelser beror på en livs- 
fläkt från Jahve. Denna livsfläkt kallas här jämte »”'sämä även 
ruh på ett sätt som visar, att innebörden i de båda orden nu 
uppfattas såsom lika. Hela uttryckssättet 34:14 f. är dock det 
äldre israelitiska. Det är Jahve, som giver livets rak och nsämä, 
och det är han som drager dem tillbaka och därigenom låter 
livet dö-.' 

Ett senare föreställningssätt kommer till uttryck 33:4, där 
det heter: 


Guds 72”& har gjort mig, 
och den Allsmäktiges fläkt gör mig levande. 


V. 4Db står 2säma ännu nära sin äldre innebörd, men dock 
med en tydlig dragning till att uppfattas såsom något självstän- 
digt. Det säges här icke att den Allsmäktige giver x5ämä och 
därmed livet, utan det är den Allsmäktiges x'5ämaä som gör levande. 
Innebörden i detta uttryck torde bliva klarare genom den före- 
ställning som möter i v. 4a. »El's ”ä& har gjort mig» är ett 
egendomligt uttryck, som måste återspegla en säregen föreställ- 
ning. Och denna kan icke gärna vara någon annan än den jahvis- 
tiska skapelseberättelsens. En tydlig anspelning på Gen. 2: 7 inne- 
bär 33:6, som tillhör det av bearbetaren i 33: 4 förutsatta samman- 
hanget. Och jag tänker mig därför 33:4 enklast och mest träf- 
fande fattad såsom en poetisk anspelning på Gen 2:7. Den sen- 
exiliske hymnologen låter Elihu med det religiöst-poetiska bild- 
språkets uttrycksmedel skildra Guds, den skapandes allmakt, vilken 
han själv har att tacka för sin tillblivelse, och om han därvid i 
viss mån hypostaserar xSämä, gör han detta ännu mera med ir. 
Medan det Gen. 2:7 är Jahve Elohim som formar av jordens stoft 
och inblåser en livets xsämä, är det Job 33: 4 El's rä” som danar? 

! Till hela detta föreställningssätt och uttrycket ”äsaf äh jfr Ps. 104: 29. 

? Om denna vers är ett senare tillägg betyder från vår synpunkt icke 
mycket, enär den dock tillhör ungefär samma tid som Jobsboken 1 dess hel- 
het. Det är alltså i varje fall ett föreställningssätt från Jobsbokens tid som 
här röjer sig. Är versen en variant till 32:8 och 33:6, så är den en från 
7äu2t-föreställningens synpunkt mycket upplysande variant. 


3 "äsa i samma innebörd som bära förekommer redan i det äldre språk- 
bruket. 
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och Schaddaj's u'sämaä som gör levande. Det är tydligt att» El's 
räk här föreställes såsom hypostas. Stället ger alltså uttryck åt 
samma föreställning om »Guds Andes» närvaro och medverkan 
vid :skapelsen som Gen. 1:2 och Ps. 104: 30 samt Ps. 33:6. Här 
uttalas denna föreställning dock tydligare än på något av dessa 
andra ställen. Jobsbokens hymnologiske interpolator kan, obunden 
av den prästerlige systematikerns betänkligheter Gen. 1: 2, besjunga 
människans tillblivelse medelst den konkrescerade och hypostaserade 
föreställningen om Guds danande rut. 

Huru den äldre tidens föreställningar upplösas och glida över 
i varandra, kan iakttagas på ytterligare ett par ställen i Jobs- 
boken, nämligen 27:3 och 17:1. Det heter på det förstnämnda 
stället: 


. så länge ännu min 2Sämä är i mig, 
och Guds »äk är i min näsa. 


Sv. Kbl. återgiver här »xsämä med »ande> och rät med 
»livsfläkt», alltså tvärt emot dess vanliga sätt att återgiva dessa 
båda ord. Dess översättning av stället är dock berättigad, ty 
orden äro faktiskt till sin vanliga innebörd omkastade av den 
hebräiske författaren. »Guds 724» står 27: 3 b på alldeles samma 
sätt som »'sämä Gen. 2:7. Och »sämä betecknar Job såsom »>sin 
asämär alldeles på samma sätt som Job 7:11 talar om »min rä” /> 
och såsom 7” ofta i psalmerna betecknar människans ande, jfr 
Ps. 31:6; 77:4, 7; 142:4; 143:4, 7. Stället visar alltså, huru 72”/ 
och »x'5ämä numer övergå i varandra, och huru det är rät som 
drager »3säma över till sin rikare innebörd, i det även nämna an- 
vändes såsom beteckning för människans ande. 

En glidning från innebörden Guds 7ärg till mänsklig rät 
föreligger sannolikt Job 17:1. MT har 7z/z och måste då punk- 
teras och tolkas: »Min rät är förstörd.» Att räk i så fall be- 
tecknar den mänskliga livskraften är tydligt. Den massoretiska 
uppfattningen av stället saknar icke fog för sig. 

Måhända har dock stället ursprungligen lytt: »Hans räk har 
förstört mina dagar.» Ett ursprungligt 720, som måste syftat på 
Gud, har i så fall övergått till zä/47? med syftning på Job. Har 
denna övergång skett genom medveten ändring, föreligger en av- 
sikt att undvika en anstötlig föreställning om Guds räk såsom en 


: Så översätter även Sv. Kbl.: »Min livskraft är förstörd.» 
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för människans liv och lycka farlig makt. Har återigen över- 
gången från 7äzkö till rz47 skett genom textförvanskning, vittnar 
dennas möjlighet om den nya innebördens överensstämmelse med 
en förefintlig uppfattning av zh. 

Förutsättes 72/40 såsom den ursprungliga texten, vilket jag 
anser vara det riktigaste, erhåller ris gatue här en innebörd av 
mäktig kraft, som kan fördärva en människa lika väl som dana 
henne och hålla henne uppe. Ett numinöst drag hos räk talue 
kommer i så fall tydligt till synes. Otto har rätt däri, att i Jobs 
bok det numinösa draget hos Jahve så som eljest ingenstädes i 
Gamla Testamentet kommer till uttryck.” 72z/tö är alltså liksom 
ruheka Ps. 139:7 ett gott belägg för att i den senare poetiskt- 
religiösa litteraturen 24” galu& förekommer såsom hypostas och 
med starkt numinös innebörd. 


: Duhm, Das Buch Hiob, KHC, läser riktigt »äzhö hibbelä iämati: »Hans 
räk har förstört mina dagar», men Duhms tolkning av stället lider, såsom 
Budde påpekar, Das Buch Hiob, HK, därav att han fattar 2ziz/ö såsom uttryck 
för Guds vrede. Genom min tolkning av zz/ö såsom Guds numinöst fattade 
rie bortfaller denna svårighet, och stället målar med utomordentlig kraft Jobs 
förfäran inför Guds hårda slag. 

: Das Heilige? sid. 91 f. 


VII. 


Personifiering och hypostasering av ru'h iahux&e 
såsom ond och såsom helig. 


Israelitens realistiska uppfattning av det religiösa och själsliga 
gör, att han i hithörande föreställningar inlägger en stark kon- 
krescens. Föreställningens innehåll är för israeliten verklighets- 
mättat. Han känner det föreställda såsom en verklighet inpå sig, 
med vilken han måste räkna. 

Denna starka realism och konkrescens i uppfattningen visar 
sig 1 benägenhet att personifiera. Redan tidigt började på detta 
sätt en personifiering av till Jahve knutna föreställningar. Personi- 
fieringen övergick därefter så småningom till hypostasering. Att 
lägga märke till är emellertid, att vid den israelitiska föreställningens 
personifiering och hypostasering dess verklighetsmättade art, dess 
innebörd av verksamhet och aktivitet icke mattades eller förstelnade. 
Hypostasen blir aldrig i Israel något statiskt, vilande. I detta 
sammanhang intresserar oss utvecklingsgången konkrescens-personi- 
fiering-hypostasering närmast vad 7ä2/t-föreställningen vidkommer. 

Redan i de äldsta källorna i Domareboken och Samuels- 
böckerna möter oss 7z/t-föreställningen med stark konkrescens så- 
som en verksam, nära kraft. Denna starka, verklighetsmättade 
konkrescens har zz4 från Jahve. Det är icke en rät i allmänhet 
som i dessa källor möter oss, utan det är Jahves räk. Den 
mosaiske Jahve är till sitt väsen mättad av stark, våldsam kraft, 
som röjer sig hos hans utkorade och låter dem i hans tjänst utföra 
gärningar av mer än vanligt mått. Det är Jahves verksamma när- 
het som uttryckes genom föreställningen om räk iakue och som 
konkresceras genom dess personifiering. 

Av de olika skiftningar, vari föreställningen om Jahves räu/h 
uppträder under den gammaltestamentliga religiösa utvecklingen, 
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följer jag här personifieringen och hypostaseringen av Jahves ru” 
såsom »ond>, ra", och såsom »god», »helig», töb, kädös. 

En säregen utvecklingslinje inom hypostaseringen av Jahves 
za kunna vi iakttaga, där samtidigt med hypostaseringen går en 
förändring av 7z”/-föreställningens innebörd, så att denna träder i 
religiöst-etisk motsats till Jahve och hans makt och blir det religiöst- 
sedligt ondas urprincip. Denna utvecklingslinje går, såsom vi skola 
finna, över de föreställningar som komma till uttryck Dom. 9: 23, 
I Sam. 16: 14 samt I Kon. 22:21 f. och 2 Krön. 18: 20 f:' 

Personifiering av 7ärk kan icke gärna förutsättas Dom. 9: 23. 
Det är här icke heller fråga om en religiöst-etiskt bestämd »z”/£. 
Det är en för Abimeleks lyckosamhet »ond>, skadlig, destruktiv 
räk som Jahve sänder för att undergräva hans makt. Innebörden 
i denna rät behärskas av det destruktiva draget. 

En starkt personifierad 72/4-föreställning möter oss däremot 
I Sam. 16:14. Icke heller här är »2A-föreställningen religiöst- 
etiskt bestämd, utan betecknar liksom Dom. 9: 23 den destruktiva 
kraften från Jahve, här destruktiv för Sauls ö7äkä. Enligt den 
äldre uppfattningen föreligger här icke någon demonologisk före- 
ställning, utan en sådan intolkas först senare, när ra" blivit religiöst- 
etiskt differentierat såsom ett religiöst-sedligt ont. 

Ännu starkare personifierad är rats 1 Kon. 22:21 f., där den 
säges gå ut från Jahve och bliva en »sviksam ande» i nebiims 
mun, som förleder dem till falska förutsägelser. När samma scen 
berättas av kronisten, 2 Krön. 18: 20 f., fattas den, trots att orda- 
lagen äro alldeles desamma, säkerligen ännu mera realistiskt personi- 


? Nära denna utvecklingslinje ligger den jesajanska föreställningen om 
den av Jahve sände försoffande anden. Denna föreställning uttrycker samma 
visshet som Jesaja erhållit redan vid sin kallelse, nämligen att Jahve med av- 
sikt förstockar sitt folk, för att det så mycket fortare skall mogna till straff- 
domen och, luttrat genom denna, återupprättas. Det är Jahve själv som verkar 
försoffningen. Detta uttryckes så, att en försoffningens ”äe4 sändes av Jahve. 
rack tardémaäå Jes. 29: 10 betecknar den försoffande kraft, som utgår från Jahve 
och förstockar folket. Samma innebörd har zäek "um: förvirringens räk 
Jes. 19:14. Även Jes. 37: 7 möter föreställningen om en skadlig, förskräckande 
rie från Jahve. 

Föreställningen om den av Jahve sända skadande rät, som kommer till 
synes hos Jesaja på dessa tre ställen, är densamma som den äldre israelitiska 
föreställningen om den av Jahve sända skadande zäzet, ehuru i en säregen 
jesajansk utformning, jfr ovan sid. 52 f. 

? Ifr ovan sid. 15. 
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fierat, och den kronistiske berättaren inlade däri tvivelsutan ungefär 
samma föreställning om en ond, mot Jahve och hans fromma avog 
andemakt som i Sakarjas och Jobsbokens skildring av huru /as- 
sätränr träder fram inför Gud för att anstifta ont bland människorna, 
Sak. 3: 1 f., Job 1:6 f., 2: 1 f. samt I Krön. 21:1. 

Såsom en mindre lycklig textförbättring betecknar jag, att I 
Kon. 22:21 Ahä-rä”h betraktas såsom textskada för ett ursprungligt 
has-särtän, medan 2 HKrön. 18:20 A/Aä-rärk betraktas som riktigt 
traderad text. Bättre hade varit att behålla /ä-rä”Z såsom ur- 
sprungligt I Kon. 22:21 och betrakta det såsom förvanskning 2 
Krön. 18:20, men förmodligen är /ä-ra”ht ursprungligt på båda 
ställena. 

Stade' läser 1 Kon. 22:21 /kas-Sätän och stöder sig på att 
den bestämda formen /ä-rua”hs förvånar, vidare på det sällsamma i 
att anden tänkes bliva en rät Seker, och slutligen på de maskulina 
verbformerna. Artikeln beror emellertid på den starka personifieringen, 
ruk Seker återger ungefär samma föreställning som räk rä'ä 
Dom. 9: 23 och 1 Sam. 16: 14, 23, och den maskulina verbformen 
torde likaså kunna förklaras genom den starka personifieringen. 
Såsom Albrecht visat” är räk gen. comm., och ehuru det feminina 
bruket är övervägande, finnas dock tillräckligt många belägg för 
att bevisa även ett maskulint bruk. Det maskulina zazgzeose inne- 
bär alltså icke någon antydan om ett ursprungligt has-sätänr som 
subjekt. 

Stave? hävdar, att det I Kon. 22:21 f. verkligen är fråga om 
zurk, och finner att rä”4Z »redan vacklar mellan personifiering och 
hypostasering». Stave betraktar rä på detta ställe såsom »>pro- 
fetians ande», som »ännu tänkes som gudomlig ande och uträttar 
blott Jahves vilja. Han har inga egna motiv och är icke ett väsen 
som gläder sig över det onda såsom Satan redan hos Job och 
Sakarja». Det är riktigt, att såsom Stave hävdar här icke före- 
finnes någon »ansats till lära om Satan», men den Jahves räk, som 
här starkt personifieras och nästan hypostaseras, är nära befryndad 
med ”7ähk rä'äa Dom. 9: 23 f. och I Sam. 16: 14 f. samt blir etiskt 
ond, när »Z42 etiskt differentieras. Här föreligger alltså en före- 


: The Books of Kings, SBOT. På samma sätt Kittel BH. 

? Das Geschlecht der hebräischen Hauptwörter, ZAW 1896, sid. 42 f. 

3 Öber den Einfluss des Parsismus auf das Judentum, Haarlem 1898, 
sid. 240 f. 
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ställning om 7äk tfaluR, som leder över till föreställningen om 
Satan. 

Det ligger nära till hands att både 1 Kon. 22: 21 f. och 2 Krön. 
18: 20 f. finna begynnelsen till en utveckling, som utmynnar i 
en parallell till den parsistiska dualismen. Att det finnes en på- 
fallande »likhet mellan de persiska föreställningarna om Angra 
Mainyu såsom de onda andarnas överhuvud och Soshyos såsom 
bekämparen av hans rike å ena sidan, samt den senjudiska åskåd- 
ningen om Satan och Messias å andra sidan», har Stave visat: 
Stave hämtar dock sina belägg härutinnan från senjudiska och ny- 
testamentliga skrifter och avvisar, såsom ovan påpekats, I Kon. 
22:21 f. även »ansatsen till en lära om Satan». 

Av särskilt intresse för vår undersökning är alltså att giva akt 
på att varken 2 Krön. 18:20 f. eller 1 Kon. 22:21 f. låter sig 
personifieringen av ät förklaras genom att antaga parsistiskt in- 
flytande. Ty den utpräglade parsistiska dualismen saknas. På båda 
ställena fattas 727 såsom kommande från Jahve. Men inflytande från 
den parsistiska dualismen torde röja sig däri, att uppfattningen att 
za kommer från Jahve försvagas på det senare, kronistiska stället. 

Vad 1 Krön. 21:1 beträffar, erbjuder den kronistiska berät- 
telsens sätt att återgiva 2 Sam. 24: 1 en lärorik parallell till berät- 
telsen om den bedrägliga rak 1 Kon. 22:21 f. och 2 Krön. 18: 20 f. 
Enligt 2 Sam. 24:1 är det Jahve själv som uppeggar David till 
folkräkningen och sedan låter folket umgälla det.” 1 Krön. 21: 1 där- 


' Op. cit. 189 f., 198. Stave påpekar, att den jahvistiska syndafallsberät- 
telsens förföriska princip icke utvecklas vidare i G. T., op. cit. sid. 254. 

? Med rätta avvisar Köberle, Sände und Gnade sid. 49, en tolkning av 
2 Sam. 24: 1, som söker orsaken till Jahves handlingssätt, då han förleder 
David till den ödesdigra folkräkningen, i en synd vartill folket redan skulle 
gjort sig skyldig. Jahves handlingssätt i denna berättelse kan icke förklaras 
såsom ett uttryck av straffande nitälskan, utan är ett uttryck för det oförklar- 
ligt kusliga och farliga, som enligt det gamla Israels uppfattning låg i Jahves 
väsen, jfr Volz: Das Dämonische in Jahve, Tiibingen 1924. Budde, Die Biucher 
Samuel KHC, betonar det nyckfulla och förföriska draget i Jahves väsen, som 
kommer till uttryck här liksom I Sam. 26: 19; 2 Sam. 15: 25 f.; 16: 10—12 och 
framför allt I Sam. 2:25, »där avsikten att fördärva uttryckligen tillskrives 
Jahve». Även en författare som H. P. Smith, The Religion of Israel, New 
York 1914, sid. 102, framhåller till 2 Sam. 24: I detta drag i gudsföreställningen. 
»Jahve till och med uppeggar David till att begå en synd för att få en före- 
vändning att straffa folket.» 

För det gamla Israel låg i denna uppfattning ingen religiös-etisk svårig- 
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emot låter /Aas-sätän, det hypostaserade förföriska väsendet, förleda 
honom därtill. Den kronistiska föreställningen, som 1 Krön. 21: I 
uttryckes genom /Aas-särtän och 2 Krön. 18: 20 genom urk Seker, 
är till sin innebörd alldeles densamma. 

Språkligt sett har givetvis det judiska /tas-sätän uppkommit 
ur sätän i den allmänna bemärkelsen »motståndare», »fiende»' i 
strid och måhända särskilt inför rätta. Men föreställningen /as- 
sätän i ordets senare bemärkelse är en fortsättning av föreställningen 
räk rä'ä och räk Seker. Att denna föreställning, när den över- 
gick till religiöst-etiskt ond, icke längre betecknades såsom 7ä”/, 
får sin förklaring därigenom att den etiserade gudsföreställningen 
icke längre kunde tänkas äga samband med en ond 7zu”/, samt att 
beteckningen är till följd härav förbehölls åt den religiöst-etiskt 
gode anden.” 


het. »Först en senare, känsligare tid tog anstöt av den naiva tron, som här- 
ledde all ofärd från Jahve. Man ersatte honom, till en början med Jahves 
ängel (2 Sam. 24: 16, 2 Kon. 19: 35, Jes. 37: 36), och sedan med Satan (Job. 2: 7), 
men bibehöll därjämte den gamla föreställningen (Job. 19: 21)», Gressmann: 
Der Ursprung der israelitisch-judischen Eschatologie sid. 86. Ännu så sent 
som Ps. 78: 49 skulle, enligt Gunkels textförbättring, föreställningen om Jahves 
ängel såsom skadande klart uttalas, Die Psalmen, Göttingen 1925, HK. Även 
enligt MT mal akéö rä'im röjer uttrycket en äldre föreställning så till vida som 
rä'?tm har den etiskt odifferentierade fnnebörden skadande; så Sv. Kbl. »olycks- 
änglar», riktigare än Gamla Sv. Kbl. »onda' änglar». Jfr Dillmann: Handbuch 
der Alttestamentlichen Theologie, Leipzig 1895, sid. 324. 

Föreställningen om det farliga i folkräkningen 2 Sam. 24: I f. och I Krön. 
21:1 f. söker Frazer förstå utifrån den hos primitiva folk ofta betygade 
vidskepliga föreställningen, att illviliga andar få lättare att tillägna sig något 
av eller anställa skada bland det räknade, Folk-Lore in the Old Testament 
II: 555 f. Betecknande är emellertid, att Frazer icke kan anföra någon 27u2/- 
föreställning, med vilken folkräkningens farlighet skulle varit förbunden. Det 
ödesdigra ligger enligt det gamla Israels uppfattning däri, att det är Jahve 
själv som anstiftar ofärden. 

: Från en liknande innebörd tänkes ofta den mazdeistiska föreställningen 
Anra Mainyu, »Fiendeanden», hava utgått; jfr t. ex. James Hope Moulton: 
Early Zoroastrianism, London 1913, sid. 304. 

2 Även föreställningen »mal'a&k ialu2 förbehölls i den senare utvecklingen 
åt den religiöst-etiskt goda och gagnande innebörden, under det att den ska- 
dande innebörden övertogs av /has-sätan. Till föreställningen mal'ak iahu& se 
Smend: Lehrbuch der Alttestamentlichen Religionsgeschichte?, Freiburg i B. 
1899 sid. 123 f., Gressmann: Der Ursprung der israelitisch-judischen Eschato- 
logie, Göttingen 1905, sid. 87; Dillmann: Handbuch der Alttestamentlichen 
”Theologie, Leipzig 1895, sid. 325. 

OQ— 2639. — S. Linder. 
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Vi kunna alltså, när vi söka göra klart för oss, huru den israe- 
litiska föreställningen om en ond 7ä”/4t uppstått och hypostaserats, 
finna en tydlig utvecklingslinje, som från räA rä'ä, den för välfär- 
den destruktive anden, Dom. 9: 23, I Sam. 16: 14, 23; 18: 10, leder 
över till rät Sekter, den bedräglige, förföriske anden I Kon. 22: 21, 
som 2 Krön. 18:20 är religiöst-sedligt ond och med Jahves tillåtelse 
lockar den ogudaktige konung Ahab i fördärvet. Fortsättningen 
av denna utvecklingslinje möter oss i /as-särän, 1 Krön. 21: I och 
Job 1:6 f., 2:1 f., där den destruktive, förföriske anden från Jahve bli- 
vit ett från Jahve skilt hypostatiskt väsen med illvillig lust att 
skada den fromme. 

Min uppfattning, att trots ordalagens likhet 2 Krön. 18: 20 har 
en mera hypostatisk och etiskt ond »rä”/-föreställning än 1 Kon. 
22:21, bygger jag därpå, att seter, liksom >ra', på kronistens tid 
etiskt bestämts på ett mera utpräglat sätt än vid Konungaböckernas 
tillkomst, vidare därpå att den senare kronistiske berättaren mera 
än Konungaböckernas dömer Ahab såsom den ogudaktige konungen, 
värd att ledas i fördärvet och därför mera avsiktligt prisgiven av 
Gud åt den förföriska rät, samt slutligen på parallellen med den 
typiska kronistiska omgestaltningen av 2 Sam. 24: 1. 

Kronistens och Jobsbokens Aas-sätänr kan alltså, till största delen 
åtminstone, genom en inomisraelitisk utveckling härledas från 7äx”/ 
7ä ä och rurtk Seker genom att bestämningarna 2rä'ä och seker 
religiöst-etiskt differentierades. Att denna rä”/ lösgjordes från Jahve 
och blev en illvillig, skadeglad, mot Gud avog makt och såsom 
senjudendomens Satan det ondas ursprung och frestande makt, 
torde däremot till stor del få tillskrivas det mazdeistiska inflytandet.' 

: Så även Stave: Uber den Einfluss des Parsismus auf das Judentum, 
sid. 235 f., 262; George William Carter: Zoroastrianism and Judaism, Boston 
1918, sid. 54; Wilhelm Bousset: Die Religion des Judentums im späthellenis- 
tischen Zeitalter, in dritter verbesserter Auflage herausgegeben von Hugo Gress- 
mann, Tubingen 1926, sid. 482, 507 f. 

Att ett marzdeistiskt inflytande till en viss grad gjort sig gällande i den 
israelitiska religiösa utvecklingen erkännes allmänt. Senjudendomens ritualistiska 
utveckling är analog med och befruktad av eller påverkad av den iranskt- 
mazdeistiska religiösa utvecklingen. Det är då även sannolikt, att enskilda 
religiösa föreställningar hos judarna framträtt eller blivit fullt utvecklade under 
mazdeismens befruktande inflytande. Särskilt gäller detta judendomens apoka- 
lyptiska och eskatologiska föreställningar. 


En mycket försiktig hållning till frågan om inflytande på judendomen 
från parsismen intager Moulton: Early Zoroastrianism, sid. 286 f. Även be- 
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Volz förbiser denna förgrening av racet såsom etiskt ont ande- 
väsen, då han gör gällande, att »den efterexiliska tidens karakte- 
ristiska framsteg inom »rä”/-föreställningen är den nära monoteistiska 
förknippningen av 74” med Jahve», som gör att den »onda ru» 
försvinner. Det är så långt ifrån att den etiskt onda »zx”/ försvin- 
ner, att den tvärtom utvecklar sig till en mäktig hypostas, som av 
den religiöst-etiska dualismen ställes i motsats till Gud såsom det 
ondas princip. Att detta onda väsen i Satan erhåller ett särskilt egen- 
namn, upphäver icke dess ursprung från räk jalue. 
träffande uppkomsten av föreställningen Aas-sazär är Moulton närmast böjd för 
att antaga en inomisraelitisk utveckling, som på ett orginellt och karakteristiskt 
sätt utnyttjat den befruktande beröringen med parsismen, op. cit. sid. 306, 
325 f. En viss självständighet präglar också enligt Söderblom den judiska 
Aas-sarän-föreställningen. Anra-Mainyu är icke tillräcklig för att förstå den 
judiske Aas-särän, Revue de VP'histoire des religions XL, sid. 266 f., 273. I all- 
mänhet står Söderblom, utom i fråga om det eskatologiskt-apokalyptiska mo- 
mentet, betänksam mot att antaga ett omedelbart mazdeistiskt inflytande på 
judendomen, se La vie future d'apreés le mazdéisme, Annales du Musée Guimet 
IX, Paris I1901, t. ex. sid. 152, 352, och Revue de I'histoire des religions XL, 
sid. 266 f. Isidor Scheftelowitz: Die altpersische Religion und das Judentum, 
Giessen 1920, hävdar anmärkningsvärt nog, att vid beröringen mellan parsismen 
och judendomen det i övervägande grad varit judendomen som påverkat par- 
sismen, icke tvärtom. 

Betydelsen av det mazdeistiska inflytandet för den judiska religiösa ut- 
vecklingen betonas jämförelsevis starkt av Stave i hans ovan anförda arbete: 
Uber den Einfluss des Parsismus auf das Judentum. »Ett icke obetydligt in- 
flytande på Israels religion» från parsismen förutsätter även Edgar Reuter- 
skiöld: Zarathustras religionshistoriska ställning, Uppsala 1914, sid. 206 f. 
Starkast betonas inflytandet på judendomen av W. Bousset i hans ovan an- 
förda arbete, Die Religion des Judentums im späthellenistischen Zeitalter. 
Bousset begränsar dock sin undersökning till ett relativt sent skede, då den 
iransk-mazdeistiska religiösa föreställningsvärlden själv präglades av upplösning 
och synkretism. För Aas-Sästän-föreställningen i judarnas kanoniska skrifter äga 
Boussets synpunkter alltså icke samma betydelse. 

Den innebörd av allt starkare konkrescerad och personifierad skadande 
makt som jag funnit i de israelitiska föreställningarna zäsk rä'ä och räuch 
Jeker och som erhålla sin fortsättning 1 Aas-Säzän-föreställningen, synes mig 
stärka sannolikheten av att denna föreställning leder sitt ursprung från en inom- 
israelitisk utveckling. Men å andra sidan har beröringen med mazdeismen 
och dess dualism säkerligen påskyndat /as-säran-föreställningens utveckling och 
bragt den till mognad genom att låta t. ex. dess dualistiska tendens starkare 
utvecklas än vad eljest hade varit fallet. 

t! Der Geist Gottes 145. 

? Att »orenhetens rät» Sak. 13:2 icke hör med till denna utvecklings- 
linje framgår av min ovan lämnade tolkning av detta ställe, se sid. 84. Det- 


132 


Parallellt med denna hypostasering av Jahves onda och för- 
föriska 7ä2 till det ondas princip, går hypostaseringen av Jahves 
räk såsom helig och god. Att bestämningen helighet, kodes, av 
den senare profetismen tillades rät, beror, såsom jag ovan visat, 
därpå, att Jahves attribut överflyttas på hans äh. När rät 
erhåller attributet »helighet», har detta redan fått religiöst-etisk inne- 
börd. Guds helige ande blir därför den religiöst-sedliga kraft, som 
erfares i Guds gemenskap. Såsom hypostas är Jahves heliga zä/ 
det religiöst-sedliga livets princip i Guds folk och hos den enskilde 
fromme. Föreställningen möter oss i de kanoniska skrifterna blott 
ett par gånger. Men beläggen äro tydliga. Det tritojesajanska 
stället, Jes. 63:10 f., hypostaserar Jahves heliga äs såsom den 
religiöst-sedliga kraften i den israelitiska menighetens liv." Det 
andra kanoniska stället, Ps. 51:13, är däremot att fatta som ett 
uttryck för den enskilde frommes erfarenhet av Guds personligt 
omskapande religiöst-sedliga kraft. Hypostaseringen av Guds he- 
liga ät är hos psalmisten säkerligen ett uttryck för hans starka 
personliga erfarenhet av denna kraft, och ett vittnesbörd alltså om 
den realitet som Guds heliga rät hade för honom. 

I båda dessa kanoniska 7z/t-ställen står 7/4 alltjämt i när- 
maste samband med Jahve och betecknas uttryckligen såsom hans 
räk. I den efterkanoniska litteraturen blir räk hak-kodes, den 
heliga 7ä”/t, såsom Volz riktigt framhåller, »>en självständig storhet 
bredvid Gud och får mer och mer sitt eget, särskilda verknings- 
område».? 

Hypostaseringen av räk hak-kodes har säkerligen, liksom hypo- 
staseringen av föreställningen om den onde anden, åtminstone 
påskyndats av beröringen med mazdeismen och dess föreställning om 
Spenta Mainyu. Inom mazdeismen är Spenta Mainyu motsatsen till 
Anra Mainyu, och denna motsats är i främsta rummet religiöst- 
etisk. Stave betonar denna motsats såsom »mer etisk än kosmo- 
logisk», och om motsatsen mellan Spenta Mainyu och Anra Mainyu 
samma gäller om rick maskit Jer. 5t: 1, jfr ovan sid. 56 not 1. Uttrycket är 
icke, såsom Volz hävdar, Der Geist Gottes sid. 145, analogt med ryck rä'ä 
utan innehåller en antropologisk »iä2/-föreställning. 

t' Visserligen fattas btirbö v. 11 c bäst med syftning på Mose, jfr ovan 
sid. 78, men Mose föreställes här icke i första hand som den enskilde fromme 
utan som den israelitiska menighetens teokratiske ledare. 


? Der Geist Gottes 173. För beläggen hänvisas till Volz. 
3 Uber den Einfluss des Parsismus auf das Judentum, sid. 121. 
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gäller även Söderbloms teckning av den mazdeistiska dualismens 
innebörd. Profeten har i världens gång erfarit en motsats, som 
naturreligionen icke känner, ty Ahura Mazda och 'Lögnen', eller, 
såsom han senare kallades, Anra Mainyu, 'Fiendeanden', beteckna 
ej naturmotsatsen mellan ljus och mörker. Herren tronar i ljus, 
och Lögnens håla är mörk och stinkande, men motsatsen dem 
emellan är i grunden en sedlig och rituell motsats mellan gott och 
ont, mellan rent och orent.»' 

Att bakom den tydliga likheten mellan Gatha-sångernas Spenta 
Mainyu och judendomens rut hak-kodes ett mazdeistiskt inflytande 
på judendomen med största sannolikhet är att förutsätta, har Volz 
med rätta hävdat.” »Båda stå i närmaste samband med den högste 
guden, närmare förbundna med honom än de övriga överjordiska 
" väsendena och hypostaserna; men båda äro lika bestämt självstän- 
diga gentemot denne högste Gud och äro en från honom löst hypo- 
stas. Spenta Mainyu är mindre konkret än ahuras, räk hak-kodes 
mindre än änglarna.»? Religiöst-sedligt väsen präglar båda och ytt- 
trar sig i deras verksamhet. Säkerligen är det också en riktig iakt- 
tagelse, att »det tyckes varit den zarathustriska religionens karak- 
teristiska egenhet att abstrahera och upphöja egenskaperna och 
principerna till hypostaser», samt att »den gammaltestamentliga 
7ät-hypostasen genom den persiska åskådningens inflytande växte 
ut till full gestalt.»' 

En iakttagelse av intresse tränger sig på oss vid undersök- 
ningen av huru ”7?ä/t-zahue--föreställningen hypostaserades såsom 
räk hak-kodes. Liksom räk iahue såsom räk rä ä och rurhk Seker 
närmast tillhör det schofetiska 7ä”/t-föreställningskomplexet, så tillhör 
ruk hak-kodes tydligen dettas fortsättning i det profetiska rä”/t- 
föreställningskomplexet. Med den nabiistiska orgiastiskt-ekstatiska 
räk-gahue-föreställningen, som från och med den exiliska tiden i 
de religiöst ledande kretsarna börjar betraktas såsom illegitim och 


: Nordisk Familjebok XVII, Stockholm 1912, art. Mazdeism. 

> En slående likhet mellan mazdeismens Spenta Mainyu och Gamla Testa- 
mentets räk jahku2 finner även Moulton, Early Zoroastrianism, sid. 299. Moul- 
tons framställning blir emellertid lätt missvisande, för så vitt man ej håller i 
sikte att hans jämförelse gäller den typiskt efterexiliska räek ia/lu&föreställ- 
ningen. 

3 Der Geist Gottes sid. 178. 

4 Der Geist Gottes sid. 179. 
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alltmer försvinner, har den hypostaserade rut tak-kodes föga eller 
intet gemensamt. 


t Värdefull för vår uppfattning av förhållandet mellan den iranska Spenta 
Mainyu och judendomens ät hak-kodes är Edv. Lehmanns påpekan, Zara- 
thustra II, Köpenhamn 1902, sid. 41, att Spenta Mainyu minst av allt är någon 
ekstatisk kraft. När Lehmann härav sluter, att Spenta Mainyu bildar »blott 
en dålig parallell» till Nya Testamentets »Helige Ande», enär denna snarast 
var den ekstatiska gudskraften, som besjälade menigheten och framkallade 
allehanda »kraftgärningar» i densamma, förbiser han emellertid att den ny- 
testamentliga föreställningen tå mzvedpa tå &yrov har ej blott denna innebörd 
av ekstatisk gudskraft utan även en med den profetiska rirk-zahuä-föreställ- 
ningen befryndad innebörd, jfr nedan sid. 158 f. För parallellen mellan Spenta 
Mainyu och den efterexiliskt-gammaltestamentliga 472 hak-kodes gäller likaså 
Lehmanns synpunkt, att Spenta Mainyu ingenting har att göra med orgiastiskt- 
ekstatisk kraft, men missvisande blir Lehmanns slutsats, om den utsträckes till 
även det profetiska 2722/1-föreställningskomplexet. 

När mitt arbete är färdigt att gå i präss, utkommer ett för frågan om 
judendom och parsism värdefullt arbete, von Gall: BAZIAEIA TOY 6EOY, Eine 
religionsgeschichtliche Studie zur vorkirchlichen Eschatologie, Heidelberg 1926. 
Arbetet betonar det iranskt-mazdeistiska inflytandet på den efterexiliska juden- 
domen, se sid. 156 f., 282. 


VIII 


Jahve och rich. 


Såsom vår undersökning visat, förekommer 7ä”/t redan i de 
äldsta källorna såsom 74” gauge. Och denna förbindelse mellan 
rik och Jahve är så stark och innerlig, att 7ä”4 präglas av Jahves 
väsen och egenskaper ända därhän, att 7z4 under utvecklingens 
gång personifieras och hypostaseras med dessa väsenssidor och 
egenskaper såsom attribut. 

Frågan är emellertid, om »z”/-föreställningen fanns redan innan 
Jahve genom Mose blev Israels Gud, och om det är rä” som kom- 
mit att med sitt väsen prägla jahvismens gudsföreställning, eller 
om det är mosaismens Jahve som med sitt väsen präglat rä” /-före- 
ställningen, sådan den möter oss i de äldre urkunderna, och givit 
den dess innehåll. 

För att komma till rätta med problemet måste vi först göra 
klart för oss, var den israelitiska jahvismens ursprung är att söka 
och vad som från början låg i den israelitiske Jahves väsen. 

Ett faktum, som icke kan förbigås, är att den israelitiska tra- 
ditionen enstämmigt härleder sin gudstro från Mose och Jahves 
uppenbarelse för honom. Redan från början har den mosaiska 
gudsföreställningen de karakteristiska väsensdrag, som prägla hela 
den följande utvecklingen av Israels gudstro och som genom Ppro- 
fetismen alltmera religiöst förinnerligas och etiseras. 

Försöken att förstå den jahvistiska gudstrons uppkomst och 
arten av dess fortsatta utveckling utan att taga till utgångspunkt 
den israelitiska traditionen om en stark gudsupplevelse hos Mose, 
som gjort honom till jahvismens stiftare, hava icke utfallit lyckligt. 

Julius Wellhausen var den förste som med verklig kritisk 
skärpa undersökte frågan om Mose betydelse för uppkomsten och 
utvecklingen av den israelitiska jahvismen. Ehuru han icke för- 
bisåg Moses betydelse, äger dock om honom Herners omdöme sin 
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riktighet, att det torde för Wellhausen bliva »omöjligt att förklara 
övergången från den mosaiska religionen, sådan han själv i 'Prole- 
gomena' och 'Geschichte' tecknar densamma, till den profetiska». 
Ävenså förefaller det mig som om Eduard Meyer” genom sin över- 
drivet kritiska ställning till Moseproblemet för sig försvårade den 
riktiga uppfattningen av jahvismens uppkomst och utveckling. 
Såsom ännu mera hyperkritisk måste den uppfattningen be- 
tecknas, att bakom Pentateukens berättelser om Mose och hans 
verk knappast några historiska hågkomster döljas, samt att alltså 
icke någon grundläggande betydelse för uppkomsten av Israels 
gudstro kan tillskrivas Mose. En sådan ståndpunkt intager Gustav 
Hölscher, som kommer till det resultatet, att »Mose är hemma i 
Levi stam och i trakten av Kades. Det är honom som sägnerna 
skildra såsom grundare av Jahvekulten i Kades och dess kultbruk. >» 
Och i dessa sägner återspeglas fastmer »de kultiska förhållandena 
i det gamla Kades och hos det därstädes bofasta levitiska prästa- 
dömet».? Samma hyperkritiska uppfattning gör Hölscher gällande 
i sin framställning av Israels religionshistoria.' Hölscher betecknar 
här såsom en genom rationalistisk utläggning av sägnen uppfunnen 
historisk konstruktion Hugo Gressmanns uppfattning," att de egyp- 
tiska förföljarnas undergång i Sävhavets av ett vulkaniskt utbrott 
upprörda böljor skulle övertygat Mose och de av honom ledda 
stammarna om den frälsande makten hos den midianitiske vulkan- 
guden Jahve och förmått Mose att i stället för dyrkan av elim in- 
föra dyrkan av Jahve. Hölscher når dock icke något säkert histo- 
riskt resultat, och framför allt förklarar hans uppfattning icke jah- 
vismens förmåga att elda och sammanhålla stammarna intill de 
stora profeternas verksamhet. När Hölscher” förklarar: »Innehållet 
i den [av Mose] nystiftade Jahvereligionen brukar man samman- 
fatta i den självklara, alltså innehållslösa satsen: Jahve är Israels 
Gud, och Israel är Jahves folk», visar detta en förvånande brist i 
uppfattningen av religionens väsen. Såsom logisk formel är ut- 


—- 


! Sven Herner: Den mosaiska tiden, Lund 1899, sid. 12. 

? Die Israeliten und ihre Nachbarstämme, Halle 1906. 

3 Die Profeten, Leipzig 1914, sid. 115. 

4 Geschichte der israelitischen und juädischen Religion, Giesen 1922, 
sid. 64 f. 

5 Mose und seine Zeit, Göttingen 1913, sid. 108 f., 180 f., 431 f. 

€ Geschichte der isr. und jäd. Religion, sid. 68, not 9. 
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trycket självklart, men såsom religiös bekännelse är det ett av ny- 
vunnen, eldande trosvisshet fyllt lösensord. Finner den älskande 
det självklart och därför innehållslöst, när det analogt på kärlekens 
språk heter: Min vän är min, och jag är hans? 

En iakttagelse, som ej saknar sitt intresse, är, att de nordiska 
exegeterna allmänt hävda, att Moses religiösa upplevelse och verk 
äga grundläggande betydelse för tron på Jahve såsom Israels Gud. 
Så Frants Buhl, Erik Stave,” Sven Herner, S. A. Fries,', S. Michelet.' 

Att hela den nordiska skolan av exegeter hävdar betydelsen 
av den personliga gudsupplevelsen hos Mose och i densamma ser 
en nödvändig Dbetingelse för att förstå den jahvistiska gudstrons 
tändande och sammansvetsande genombrott hos ökenstammarna 
och dess förmåga att i fortsättningen sammanhålla och elda dessa, 
står, såsom jag tror, i samband med den starka nordiska uppfatt- 
ningen av personlighetens betydelse särskilt på religionens område. 

Träffande äro Nathan Söderbloms religionshistoriskt oriente- 
rande synpunkter på Mose och hans verk: 

Söderblom påpekar i sin fint genomförda analys av profetreli- 
gionen, att i denna »framkommer ett livskraftigare flöde av omedelbar 
gudserfarenhet än hela kulturreligionen känner». En stark omedel- 
bar gudserfarenhet är det som flödar fram hos Mose. »Mose guds- 
erfarenhet, uppenbarelsen till Moses och genom honom, var det 
grundläggande för den profetiska gudskunskapens och gudsdyrkans 
hela kommande historia.> »Jahve hade genom en gudomlig själv- 
meddelelse till Moses blivit Mose Gud i en särskild mening, innan 
han blev det av honom åvägabragta stamförbundets Gud.>»" 

Vad innebar Moses gudserfarenhet? Den innebar gripenhet av 
Jahve. Den äkta mosaismen är »gripenhetens religion»! >»Den 
mosaiske gudens särmärke är gripande, förskräckande oundkomlig- 


+ Det israelitiske Folks Historiet, Köpenhamn 1906. 

? Israels Historia, Stockholm 1916. 

3 Israels Historia i kort sammandrag”, Lund 1912. 

4 Israels Historia, Uppsala 1894. 

5 Fra Mose til Profeterne, Kristiania 1915. 

& Uppenbarelsereligion, i Skrifter i teologiska och kyrkliga ämnen till- 
ägnade Domprosten C. A. Torén, Uppsala 1903, Gudstrons uppkomst, Stock- 
holm 1914, och Das Werden des Gottesglaubens, Leipzig 1916. 

7? Uppenbarelsereligion sid. 223. 

& Uppenbarelsereligion sid. 229 f. 

? Das Werden des Gottesglaubens sid. 309. 
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het och kraft». »Är Jahve-religionens karakteristikum själens över- 
väldigande och består också den för gudstron betydelsefulla ut- 
vecklingen av helighetsbegreppet ingalunda blott i att upptaga 
sedliga moment utan framför allt i den starka och genom ti- 
derna oförminskad bestående kraften att förskräcka och tvinga till 
dyrkan, så berodde detta väsentligen på Moses inre upplevelser, så 
som Exodus skildrar dem i ord, som trots alla berättare och be- 
arbetare ännu låta spåra något av hans själs svallning.»' 

Hur förhöll sig Moses gudserfarenhet till den förmosaiska guds- 
tron hos de israelitiska stammarna? Problemet hör till den gam- 
maltestamentliga religionshistoriens mest svåråtkomliga till följd av 
det förefintliga traditionsmaterialets beskaffenhet, men det är sam- 


! Das Werden des Gottesglaubens sid. 310. — Klart betonar Söderblom 
1 det anförda citatet även det viktiga faktum, att den mosaiska gudsföreställ- 
ningens etisering icke består däri, att Jahve frigöres från det i hans väsen som 
fyller med bävan och tvingar till lydnad. Även den religiöst-etiskt fördjupade 
och förinnerligade gudsföreställningen är förbunden med detta väsensdrag. Till 
denna träffande iakttagelse av den israelitiska gudsföreställningens utveckling 
har Söderblom förts genom sin analys av profetismens helighetsföreställning, 
se art. Helig, Nordisk Familjebok XI, Stockholm 1909; Holiness, Encyclopaedia 
of Religion and Ethics VI: 738, Edinburgh 1913, Gudstrons uppkomst, och 
Das Werden des Gottesglaubens. Samma riktiga iakttagelse gör Otto, när 
han påpekar, att den israelitiska gudsföreställningens etisering och rationalisering 
icke innebär att det numinösa övervinnes utan blott att det icke får fortsätta 
att ensidigt dominera. Med rätta påpekar Aulén, Nathan Söderblom och nu- 
tida svensk teologi, Svensk Teologisk Kvartalsskrift 1926, sid. 3 f., att priori- 
teten av att hava framhållit detta väsensdrag hos Jahve tillkommer Söderblom. 
Redan före kriget utkom Gudstrons uppkomst, Stockholm 1914, 1 tysk bear- 
betning av Rudolf Stuäbe, Leipzig 1916. Första upplagan av Das Heilige utkom 
1917, alltså ett år senare. 

Volz ansluter sig i Das Dämonische in Jahwe, Tibingen 1924, till Söder- 
bloms och Ottos uppfattning, men föredrager att beteckna detta specifika väsens- 
drag i den mosaiskt-israelitiska gudsföreställningen såsom »det demoniska». 
Härigenom inträder emellertid en förskjutning av »det heliga», »det numinösa»> 
hos Jahve i riktning mot det demonologiska föreställningskomplexet, jfr nedan 
sid. 142. 

Mose upplevde Jahve, den Helige. Ursprungligheten i Moses guds- 
erfarenhet och dennas nödvändighet för uppkomsten av den jahvistiska 
gudstron låter sig, framhåller Söderblom gentemot Gressmann, väl förenas 
med möjligheten att Mose gått i lära hos sin svärfader Jetro och att Jahve 
själv kanhända förut var bekant i Midian. »Har Mose måhända i Midian fått 
kännedom om Jahve, så är det dock i varje fall otvivelaktigt, att mellan den 
förmosaiska Jahve-föreställningen och Gamla Testamentets Jahve ligger den 
profetiska upplevelsens hemlighet», Das Werden des Gottesglaubens sid. 309. 
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tidigt ett problem av ytterlig vikt för uppfattningen av den mo- 
saiska jahvismens art. Träffande synes mig i Söderbloms karak- 
teristik av skillnaden mellan förmosaisk och mosaisk gudsuppfatt- 
ning” vara den kraftfyllda våldsamheten och naturbestämdheten, som 
enligt Söderblom prägla den mosaiske Jahve. Dessa sidor saknas 
i den förmosaiska gudsföreställningen. »Redan i 3 kap. i Exodus 
brinner busken. I 13 kap. torna sig — likaså enligt Jahvisten — 
molnstoden och eldstoden, båda vittnen om Jahves närhet. I 19 
kap. bryter det löst. Samme gamle oförliknelige berättare, Jah- 
visten, understödd av den nord-israelitiska traditionens förkunnare, 
Elohisten, båda låta oss se och höra, huru det åskar och blixtrar, 
huru Sinai ryker såsom en smältugn och bävar och återljuder lik- 
som av lurar. Hädanefter upphöra aldrig moln och brak, eld och 
rök, storm och jordbävning att beledsaga Jahves uppenbarelse. 
Visserligen kan han också uppenbara sig i stillheten eller för pro- 
fetens inre. Men ännu i senare tider behåller teofanien i Israel 
något av det väldiga skådespelet vid Sinai.»” 

Naturbestämdheten hos Moses Jahve är enligt Söderblom så 
stor, att Jahve icke gärna kan fattas annat än som en naturgud. 
»För mig står det påtagligt klart, att den gudsgestalt, på vilken 
Moses grundläggande erfarenhet riktade sig, till sitt väsen var en 
äkta naturgud, en animistisk, krävande vilja med starka och våld- 
samma yttringar»? En gudomlighet med denna våldsamma vilje- 
bestämdhet var det Mose erfor, men han fattade denne fruktans- 
värde Gud även såsom Israels frälsande Gud. Och häri ligger upp- 
hovet till den mosaiska monoteismen. Ingen annan Gud fick Israel 
dyrka, och denna dyrkan bestod i med »bävande tacksamhet för- 
bunden fruktan för den väldige». Bredvid Jahve fanns ingen i 
himmel och på jord värd fruktan eller hänsyn. 

Moses Jahve är stark, väldig vilja och våldsam, oemotståndlig 
kraft, omöjlig att undfly. Men denna väldiga vilja och våldsamma, 


! Das Werden des Gottesglaubens, Kap. 8, Die Gottheit als Wille. 

? Das Werden des Gottesglaubens sid. 305. 

Stave påpekar, Israels Historia sid. 53, att icke heller den förmosaiska guds- 
föreställningen saknade viljebestämdhet, men först mosaismens Jahve äger den 
karakteristiska viljebestämdheten, som plötsligt bryter ut med våldsam kraft. 
Med den förmosaiska tidens folkliga gudomligheter, terafim och elim, har Moses 
Jahve intet att göra. 

3 Das Werden des Gottesglaubens sid. 313 f. 

4 Das Werden des Gottesglaubens sid. 310, jfr sid. 379. 
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förfärande kraft är det som frälsande leder sitt folk och till gen- 
gäld kräver dess lydnad. Häri ligger fröet till den mosaiska guds- 
trons etisering. 

Det våldsamma och förfärande hos Israels Jahve har även Otto 
träffande betonat." Han betecknar det såsom »det numinösa». När 
Jahve betecknas såsom »helig», £ädoös, är hans helighet på det 
närmaste förbunden med hans numinösa art. Israels Helige är den 
» Hemlighetsfulle-Otillgänglige.> Tystnaden och tomheten röja honom 
bäst. Men han är också den verksamme. »Han är ej vilande 
vara, ej stilla lag, han är het vitalitet med stark lynneskraft, är 
vidunderlig inre impulsivitet, är påträngande, glödande vilja». 

Så till vida har Otto rätt i sin karakteristik av Israels Jahve. 
Hans väsen är sådant. Men varifrån har Israels gudsföreställning 
erhållit denna innebörd? Otto svarar: Från rzxc4s. »Jahve är räk.» 
»Han är viljans och handlingens Gud, i vilken det numinösas 'ener- 
gicum' [räk] får sin alldeles särskilt starka utprägling och nästan 
blir denne Guds särskilda 'karaktärsdrag'.»? Karakteristiken av Jahve 
vinner Otto alltså genom att på Jahve överflytta sin karakteristik 
av räuth. 

räk är för Otto »allra främst det helt underbara». >Det är 
makt, men icke vanlig makt, till äventyrs utomordentligt stegrad, 
utan i början ungefär magisk makt, sedan i adlad form undermakt. 
Och undermakt åter i än högre stegring som skapande makt, som 
skiljer sig från annan makt ej blott genom att den är 'allmakt' — 
ett begrepp som uppträder först senare och icke säger huvudsaken — 
utan därigenom att den är undermakt och ännu har en sista, spröd 
frändskap med trollmakt.»" Hos Israel skulle den hos folken i all- 
mänhet påvisbara erfarenheten av och föreställningen om den nu- 
minösa makten i tillvaron klarare och uttrycksfullare än annorstädes 
tolkats i dess rä. 

Genom en sådan karakteristik av det numinösa hos 7ä”/s och 
Jahve tvingas man att söka dess ursprung i föreställningar om mana 


t' Rudolf Otto: Das Heilige? 1925, Aufsätze das Numinose betreftend, 
1923. Av Das Heilige, som inom få år utkommit i 13 upplagor, föreligger 
även en svensk översättning av Ernst Logren. Det Heliga, Uppsala 1924. 

? Profetische Gotteserfahrung, Aufsätze das Numinose betreffend, sid. 
146, 147. 

3 Profetische Gotteserfahrung, Aufsätze das Numinose betreffend, sid. 146. 

4 Op. cit. 140. 
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och tabu, hemlighetsfull makt och farlighet. Att båda dessa före- 
ställningar funnits även i Israel och influtit i dess gudsföreställning är 
otvivelaktigt. Det hemlighetsfullt kusliga och farliga förbands med 
Jahve i hans helighet." Och en mana-föreställning gömmer sig tydligen 
bakom det israelitiska ö7ä£2 liksom bakom dettas semitiska ekviva- 
lenter. Även mana förbindes med gudsföreställningen, i det Jahve 
tänkes såsom förlänare av ö'räkä i betydelsen livskraft, fruktsam- 
hets- och fruktbarhetsvälsignelse.” Genom tabu- och mana-föreställ- 
ningar kan dock icke den israelitiska gudsföreställningens uppkomst 
restlöst förklaras, och de förklara icke heller denna gudsföreställ- 
nings karakteristiska väsensart. Icke heller animistiska föreställ- 
ningar kunna tagas till fullgod förklaring av det säreget och dju- 
past mosaiska hos Jahve. Även »den bävande insikten om och 
den dystra utgestaltningen av gudomens viljekraftiga väsen, såsom 
animismen bjuder dem, ställdes i den bibliska uppenbarelsens 
tjänst».? 

Det är omöjligt att fullt förklara det djupaste och mest karak- 
teristiska hos Israels Jahve med utgångspunkt i de primitivt religiösa 
föreställningarna. Och profetismens utveckling av gudsföreställ- 
ningen kan icke tillfredsställande förklaras på annat sätt än såsom 
en successiv utveckling av något redan förefintligt. Enklast och 
säkrast är därför att följa den anvisning, som Israels tradition en- 
stämmigt ger, och i Moses personliga gudsupplevelse söka ursprunget 
till det mosaiska Israels Jahve. Alltifrån den stund Jahve upplevdes 
av Mose var han den mosaiske Jahve med dennes säregna vä- 
sensart, som sedan av profeterna religiöst-etiskt allt mera fördjupas. 

Ursprunget till det karakteristiska hos Israels Jahve, som skiljer 


t Detta betonas kraftigt av Söderblom. »Tabu är i alla religioner det, 
som tillhör gudomen, och fick hos semiterna en särskilt stark utbildning. Men 
1 ingen religion har tabuheligheten erhållit ett så fruktansvärt allvar och ett så 
innerligt samband med gudomen som i mosaismen», Das Werden des Gottes- 
glaubens sid. 311. 

? Att beräkä i det äldre Israel har denna innebörd, har klarast påpekats 
av Pedersen, Israel I—II, sid. 135 f. Synpunkten har upptagits av Mowinckel, som 
dock låter den primitiva uppfattningen av beräka alltför länge prägla den reli- 
glösa utvecklingen, Psalmenstudien V, 5 f. I den folkliga fromheten har den primi- 
tivare brräkaä-föreställningen fortlevat i Israel jämsides med den högre religiösa 
utvecklingen, jfr Sven Linder: Åkerbruk och folkfromhet i Palestina, Bibel- 
forskaren 1920, sid. 234 f., 244 f. 

3 Söderblom, Das Werden des Gottesglaubens, sid. 316. 
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honom från andra våldsamma semitiska gudomligheter" och som 
sedan utvecklas i profetismen, är att söka i Moses personliga guds- 
upplevelse.” Och mosaismens föreställning om 72: galue går alltså 


F Att det våldsamma i Jahves väsen finnes även hos Molok, Baal och 
andra gudomligheter hos semitiska grannfolk, framhåller Söderblom, Das Wer- 
den des Gottesglaubens, sid. 314. 

> Försöken att härleda det våldsamma och fruktansvärda i den mosaiske 
Jahves väsen enbart ur ökenstämningar eller ur demoniska ökenväsen hava 
icke gjort till fyllest. Om dessa försök gäller alltjämt Söderbloms omdöme: 
»Det är dåraktigt att vilja förklara den bibliska och den av denna beroende 
islamska monoteismen utifrån ett slags semitisk naturdrift eller några öken- 
stämningar». »Jahvereligionens väsentligaste egenskap var icke den, att dess 
stora män voro semiter, utan att de voro profeter», Das Werden des Gottes- 
glaubens sid. 315. Söderblom förutsätter hos den förmosaiske Jahve demon- 
artade drag och betecknar honom till och med såsom »den sinaitiske natur- 
demonen», op. cit. sid. 316, men betonar samtidigt att dessa drag i och med 
Moses upplevelse av Jahve såsom Israels Gud äro väsentligen övervunna. »Ge- 
nom Mose lyftes Jahve ur sin naturbundenhet till en sedlig, rättskaffens vilja», 
op. cCit. sid. 315. 

Betänkligt långt i den av Söderblom avvisade riktningen går alltjämt en fors- 
kare som Hölscher. Han söker, utan att räkna med Moses gudsupplevelse, i 
öknen Jahvedyrkans hemort. Där »uppträder Jahve framför allt såsom eld- 
demon». Den äldste mosaiske Jahve har ännu en starkt demonartad karaktär, 
och framträder ofta mer såsom demon än såsom Gud, G. Hölscher: Geschichte 
der israelitischen und jiädischen Religion, Giessen 1922, sid. 67 f. 

Ungefär samma ståndpunkt som Söderblom intager R. Kittel. Han be- 
tonar, att »Jahve härstammar från öknen och har erhållit sin prägel av de 
skräckinjagande naturmakter som behärska öknens liv. Så som han ter sig i 
den brinnande busken eller i Sinaibergets ilande blixt och hotande tordön, 
sådan är han i verkligheten». Och sådan förbliver han genom alla århund- 
raden 1 Israel. Icke i första rummet en vänlig och välvillig Gud, utan en 
» kusligt allrådande, avundsjuk herre och härskare, som vredgas och hämnas.» 
Men Kittel hävdar samtidigt med synnerligt eftertryck, att detta icke är det- 
samma som att Moses Gud helt enkelt vore en ökengud eller ökendemon. Det 
innebär blott att öknen med sin storslagna natur ägnade sig bättre än andra 
nejder att vara »den sanne Gudens uppenbarelseställe», Gestalten und Gedanken 
in Israel, Leipzig 1925, sid. 42. 

Söderbloms och Ottos betoning av det kusliga som fyller med bävan, 
det numinösa, i den mosaiske Jahves väsen har verkat befruktande och spåras 
tydligt t. ex. i Kittels nyss anförda framställning. Något överdrivet har upp- 
slaget utnyttjats av Paul Volz i Das Dämonische in Jahwe, Täbingen 1924, 
Sammlung gemeinverständlicher Vorträge und Schriften aus dem Gebiet der 
Theologie und Religionsgeschichte 110. Även enligt Volz var den förmosaiske 
Jahve en ökengud, präglad av all öknens kuslighet och farlighet, och genom 
» Moses skapande upplevelse vid Sinai» blir han den mosaiske Jahve, op. cit. 26. 
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ytterst tillbaka på Moses upplevelse av Jahve såsom mäktig och 
närvarande kraft.' 


Att den starkt demoniskt betonade Jahve blev Israels Gud, är enligt Volz för- 
klaringen till att det gamla Israel saknar demontro. »Men i synnerhet avskar 
Mose med Jahve såsom enda kausalitet all demontro, och alla verkningar, som 
man i mänskligheten i allmänhet tillskrev demonerna, all dyrkan som man 
ägnade demonerna, spökena, dödsandarna, chtoniska väsen o. s. v., samman- 
fattades här i den ende Jahve», Das Dämonische in Jahwe, sid. 28. Till denna 
synpunkt jämför även Johannes Hehn, som förklarar frånvaron av föreställ- 
ningen om sjukdoms- och ovädersdemoner i det gamla Israel genom tron på 
att Jahve sänder även allt sådant ont, Zum Problem des Geistes im Alten 
Orient und im Alten Testament, ZAW 1925, sid. 222, 223. 

Det är tydligt, att i synnerhet Söderbloms karakteristik av den mosaiske 
Jahve och hans betoning av betydelsen av Moses gudsupplevelse för den mo- 
saiska Jahve-föreställningens uppkomst och utveckling kommit Volz att väsent- 
ligt modifiera den uppfattning av förhållandet mellan Jahve och ziä24, som han 
förut framlagt särskilt i de inledande partierna av sitt arbete Der Geist Gottes. 
Konsekvensen av den ståndpunkt, som Volz i sitt senare arbete Das Dämo- 
nische in Jahwe intager, kan icke gärna bliva någon annan än den, att det är 
»det demoniska hos Jahve» som i det äldre eftermosaiska Israel präglar även 
dess räek-föreställning. 

! Mot riktigheten av den uppfattning som Volz gjort gällande i Der Geist 
Gottes sid. 5 f., att zze4 från början skulle varit ett demoniskt väsen och först 
senare förbundits med Jahve, talar även det förhållandet att rzz/t-föreställningen 
icke på något sätt förbundits med "56, vanligen tolkat såsom »dödsande», och 
icke heller förekommer i samband med dödsbesvärjelsen. Märklig är från 
denna synpunkt berättelsen om Sauls besök hos dödsbesvärjerskan i Endor 
I Sam. 28; om berättelsens relativa ålder, se t. ex. Nowack: Bicher Samuelis 
HK. Hade något nekromantiskt drag funnits i rz24-föreställningen, borde det 
kommit till synes i detta sammanhang. Orsaken till att räe4 icke, så vitt av 
källorna framgår, förbundits med några dylika föreställningar måste varit den, 
att redan i de äldsta texterna zäs4 är nära förbundet med gudsföreställningen 
och därigenom fylles med starkt religiöst innehåll. Man får alltså akta sig att 
1 Sv. Kbl:s översättning »andebesvärjare» 1 Sam. 28:3, 7, 9 och »spå mig 
genom anden» I Sam. 28:8 samt liknande västerländska översättningar inlägga 
någon ”äe/-föreställning. 

Att intet som helst samband finnes mellan ”ö6 och zäz2/-föreställningen, 
styrkes även därav att dess innebörd av »dödsande» ej är säker eller domine- 
rande. Aurelius påpekar, att "56 jämte »dödsande» även, liksom det befryndade 
frdde'öni, kan »i överflyttad mening beteckna dödsbesvärjaren själv», Före- 
ställningar i Israel om de döda och tillståndet efter döden, Uppsala 1907, sid. 
180. Jirku gör gällande, att "öböt och iidde'önim varken beteckna dödsandar 
eller demoniska väsen i övrigt, utan att de beteckna föremål som användes 
vid dödsbesvärjelsen, Die Dämonen und ihre Abwehr im Alten Testament, 
Leipzig 1912, sid. 10 f. En liknande uppfattning hävdar redan förut Smith: 
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Det är den mosaiske Jahve som tryckt sin prägel på rä, 
icke tvärtom." Det är Jahves våldsamma kraft som fyller rä” /t-före- 
ställningen, och det är den bävande känslan i Jahves närhet som 
åtföljer erfarenheten av hans rä. 


A Critical and Exegetical Commentary on The Books of Samuel, Edinburgh 1904, 
sid. 239 f. Till iakttagelsen, att vid sidan av Jahve dödsandar icke kunna 
bestå, jfr t. ex. R. Kittel: Gestalten und Gedanken in Israel, Leipzig 1925, 
sid. 43. Mot varje sammanställning av zz2A och dödsandar uttalar sig även 
Köberle: Gottesgeist und Menschengeist im Alten Testament, Neue Kirchliche 
Zeitschrift 1902, sid. 3209 f. 

' Ett nära samband mellan Jahve och zäe4 hävdar även Aurelius: »Ruach 
kommer från Jahve» och förbindes med honom genom Israels »energiska före- 
ställning om en närvarande, levande och handlande Jahve», Föreställningar i 
Israel om de döda och tillståndet efter döden, sid. 74 f. I denna betoning av 
vad Israels gudsföreställning betytt för dess religiösa föreställningsvärld visar 
sig Aurelius såsom en exeget av den nordiska skolan, jfr. ovan sid. 137. Star- 
kare än Aurelius skulle jag dock vilja betona, att sambandet mellan Jahve och 
ask konstitueras därav att rusk är säck fgahu&. »Det utomordentliga, som 
sker hos människan», säger Aurelius, »verkas av Jahve genom en ruach, som 
han sänder ut», op. cit. sid. 75. Jag däremot föredrager att säga, att det en- 
ligt mosaiskt-israelitisk föreställning verkas av Jahve genom hans räk. ruch 
är enligt Aurelius, op. cit. sid. 74, »en allmän, opersonlig kraft», under det jag 
hellre talar om räk iahu&2, vari Jahves kraft röjer sig såsom närvarande och 
verksam. 

? Det nära samband mellan zä2t och zjatv2, som jag finner även i den 
äldre israelitiska föreställningen, låter sig icke förenas med uppfattningen av 
äg såsom fluidum. Enär min framställning på denna punkt väsentligen av- 
viker från den uppfattning, som ofta möter, t. ex. hos Volz i hans arbete Der 
Geist Gottes, går jag här något närmare in på frågan om zZze/A såsom fluidum. 

Det hebreiska språkbruket är intet stöd för att 7äs4 skulle uppfattats 
såsom fludium. Det är icke riktigt att såsom Volz säga, att de språkliga ut- 
trycken för gjuta »förträffligt belysa karaktären av fluidum» hos zräst, Der 
Geist Gottes, sid. 72. Detta gäller de av Volz anförda uttrycken för utgjuta, 
Jäfak, iäsak och "4. Vanligen förbindas dessa verb, liksom övriga verb för 
utgjuta, med prepositionen "a! i betydelsen »över». 

Vad först Jäfa£k beträffar användes detta vanliga uttryck om att utgjuta 
vatten, blod eller i allmänhet flytande ämnen. Här förbindes föreställningen 
om ett fluidum med verbet. Men därjämte användes säfak 1 ett flertal för- 
bindelser i klart bildlig betydelse, t. ex. Jer. 14:16 »utgjuta deras ondska», 
Ps. 107:40 och Job. 12:21 »utgjuta förakt», Hes. 16: 15 »utgjuta otukt», Hes. 
16: 36 >»utgjuta blygd», Klag. 4: 1 »stenar ligga utgjutna» = kringströdda, Ps. 
73:2 »sånär hade mina steg utgjutits» (Fxppekaz, Q), Sv. Kbl. »sånär hade jag 
stapplat med mina fötter», Ps. 22: 15 »såsom vatten är jag utgjuten»>». 

Säfak förekommer vidare i en annan grupp förbindelser, även där i tyd- 
ligen bildlig bemärkelse. Ett sådant uttryck är Säfak nafes. Det förekommer 
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I Sam. 1:15: »Jag utgöt min »nefef inför Jahve». Ps. 42:5 är särskilt be- 
lysande för den bildliga användningen utan rest av fluidum-föreställning: »Jag 
vill utgjuta över mig min »a/2e5». Sv. Kbl. förtydligar: »Jag vill utgjuta inom 
mig min själ, "a! är här alldeles blottat på sin ursprungliga innebörd. 
Detsamma gäller Job. 30:16: »min 2»x2e/es utgjuter sig inom mig», "älai. Jfr 
även Klag. 2:12 »deras nefes utgjutes» = de dö. Likartat är uttrycket sä/ak 
seb: »utgjuta hjärtat». Ps. 62:9: »Utgjuten inför honom edra hjärtan!» och 
Klag. 2:19 »Utgjut ditt hjärta såsom vatten inför Jahves ansikte!» tillåta en- 
dast bildlig tolkning av fä/a£k. Detsamma gäller om Klag. 2: 11, vare sig man 
följer MT »utgjuten på marken är min lever« (£rbed7), eller de gamla över- 
sättningarna »min ära» (£6ödi). Pedersen har visat, att mannens käböd, »ära», 
är hans förmåga att göra sin kraft gällande, Israel I—II sid. 161 f. £äböd 
kan alltså för israelitisk föreställning icke ha varit ett fluidum. Även Ps. 
102: I och Ps. 142: 3 »utgjuta sitt bekymmer» måste SäfaZk fattas bildligt. 

Om Jahve användes JSåfa& särskilt i förbindelse med uttryck för vrede. 
När Hos. 5:10 Jahve hotande säger om Juda furstar: »över dem skall jag 
utgjuta min vrede såsom vatten», är det bildliga i uttryckssättet fullt klart. 
Jahves vrede, "257ä, föreställes icke såsom fluidum, utan hör för israelitisk 
uppfattning till det personligas och viljelivets område. Detsamma gäller om 
Jahves af: vrede och zga'am:. misshag, jfr Jes. 42:25, Jer. 6: 11, Hes. 7:8, Ps. 
69: 25, Ps. 79:6, Klag. 2:4; 4: II samt Sef. 3:8. På alla dessa ställen är säfak 
bildligt, ty Jahves vrede och misshag äro en personlig affekt hos Jahve och 
fattades av israeliten icke såsom fluidum. 

Om alltså säfagk i dessa olika förbindelser, genom vilka människans och 
Jahves affekter uttryckas, har bildlig betydelse, ligger det närmast till hands 
att förmoda samma bildliga betydelse i förbindelsen Jäfak räek "al. Subjekt 
är vid denna förbindelse endast Jahve. Fyra belägg finnas: Hes. 39: 29 »Jag 
skall utgjuta min zäekt över Israels hus», Joel 3: 1, 2 »Jag skall utgjuta min 
räek över allt kött» ... »över tjänarna och tjänarinnorna», Sak. 12: 10 »över 
Davids hus och över Jerusalems invånare skall jag utgjuta en äs av rörelse 
och bön». 

Fluidal uppfattning av ”äek föreligger ej heller i de förbindelser, i vilka 
räk förekommer med de andra verb som betyda utgjuta. Ps. 41:9 står zäsak 
om ett svårt ont, förmodligen en svår sjukdom, som »utgjutits över» den fromme. 
För iäasak räek finnes blott ett belägg, Jes. 44: 3. I v. 3 a står essok i ursprung- 
lig betydelse gjuta, men i sin helhet är uttrycket ”essok maiim ett bildligt ut- 
tryck för regnet. I v. 3b står verbet i endast bildlig betydelse. Av dess båda 
objekt i v. 3 b är nämligen baka för israelitisk uppfattning en potens, jfr 
Pedersen, Israel I—II, sid. 159: »Välsignelse är livets positiva kraft, och den 
yttrar sig för israeliten väsentligen i fruktbarhet». Härav följer att icke heller 
det andra objektet »äzA7 till följd av sin förbindelse med sjäsa£ behöver eller 
bör fattas såsom fluidum. 

Verbet "7A förekommer Jes. 32: 15 i uttrycket »zxäzzt från höjden utgjutes 
över oss», Pielformen av verbet förekommer emellertid Ps. 141:8 i bildlig 
betydelse i uttrycket »utgjut icke min n&fa5». 


10—2639: SS. Linder. 
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Bildligt är uttrycket »nåäsak "al Jes. 29:10 samt Jes. 19: 14, där samma 
uttryck torde varit det ursprungliga, jfr ovan sid. 53. 

Ett ställe finnes, där det kunde förmodas, att riset verkligen föreställes 
såsom fluidum, nämligen Ordspr. 1:23. Det heter där: »Jag skall låta min 
raakA kvälla fram åt eder, ”abbr'ä. Emellertid ligger även här den bildliga 
uppfattningen närmast till hands, vilket framgår även därav att prepositionen 
"al saknas i uttrycket. Lika rikt som källsprånget, »abbus", låter det livgivande 
vattnet framkvälla, lika rikt skall Jahve låta sin äg framkvälla. Bildens 
jämförelsepunkt är alltså flödets riklighet. 

Att icke heller innebörden av prepositionen "a/Z i dessa förbindelser får 
pressas, framgår av det föregående, jfr även ovan sid. 6. Pedersen betonar, 
att i fråga om det själsliga prepositionen "a/ oftare användes, Israel I—II, sid. 
406, not till sid. 116. 

Det filologiska stödet för att 2zäsA skulle föreställts såsom fluidum, är, 
såsom jag här sökt visa, icke hållbart. Icke heller kan en sådan uppfattning 
stödjas på någon allmän benägenhet hos det gamla Israel att fatta sina reli- 
glösa föreställningar fluidalt. En sådan tolkning beror på den missuppfatt- 
ningen, att israelitens sätt att föreställa sig allt ytterst realistiskt och konkrescerat 
innebär en substantialisering. 

Det är också denna konkrescering av »ruskt-föreställningen, som ligger ba- 
kom uttrycken för huru zäze4 griper människan. Dessa uttryck hava i regel 
innebörden av stark aktivitet. säala& "a! tyder på föreställningar om en våld- 
samt påträngande och drivande kraft och likaså 4'”, jfr ovan sid. 5. Hos 
nusk "al torde innebörden »sänka sig» varit den starkast betonade, och likaså 
är nåäfal "al i denna förbindelse ett uttryck för aktiv påverkan. Aäja "al är 
minst av alla att fatta statiskt; verbet har i denna förbindelse sin fulla dyna- 
miska innebörd av aktivt, verksamt vara. Och ett sådant uttryck som att rize/ 
ikläder sig, läbas, en man, tyder icke på fluidal utan på starkt konkrescerad 
uppfattning. Jfr till dessa språkliga uttryck Pedersen, Israel I—II, sid. 116. 

Även Aurelius betonar räs/-föreställningens innebörd av kraft. De utom- 
ordentliga och sällsamma rörelserna och tillstånden uppfattades »som utslag 
av en utifrån kommande kraft, över vilken människan icke var herre, men 
av vilken hon behärskades. Denna kraft är ruach», Föreställningar i Israel 
om de döda och tillståndet efter döden, sid. 71. Samtidigt betonar Aurelius, 
att »en viss materialitet» präglat föreställningssättet. räk var »ett fint, osynligt 
kraftstoff», op. cit. sid. 72.2 Om betoningen lägges på »kraft» och icke på 
»stoff», är denna karakteristik av zä2/-föreställningen riktig. Det är lång väg 
från ett så fattat »kraftstoff» till föreställningen fluudum. Något för långt i 
materialisering av ziäe4t-föreställningen går däremot Koeberle; zräsk »ter sig 
som ett slags visserligen osynligt men dock substantiellt förefintligt kraftstoff, 
som ... kan fördela sig och stoffligt överföras», Natur und Geist, sid. 185. 
Pedersen betonar, att såväl zz/2ef som räckt äro förbundna med föreställningen 
om verksam kraft. »Att vara fylld med själ betyder att vara genomträngd av 
kraft. ”Ande' är ofta beteckningen för denna kraft, så vida det icke är själens 
centrum som skall betecknas», Israel I—II, sid. 104, jfr även sid. 108. 


IX. 


Föreställningen om livs-ruh och om 
människans ru”h. 


Jämte föreställningen om 7ä”h galu& såsom en särskild utrust- 
ning åt ett relativt fåtal, som sätter dessa i stånd att utföra över- 
mänskliga eller ovanliga gärningar eller försätter dem i ett sällsamt 
eller inspiratoriskt religiöst tillstånd eller skänker starkare religiös- 
sedlig kraft, förutsättes i Gamla Testamentet även en »rä”/k-utrust- 
ning, som är given åt alla. Detta andra komplex av »rz”/-föreställ- 
ningar knytes till ordets grundbetydelse av vind, fläkt och kon- 
centreras i föreställningen om 7ä”k såsom livsprincip, livs-ra”4. 

Ett ords innebörd kan icke med någon säkerhet härledas 
ensamt ur dess etymologi utan måste fastställas genom att under- 
söka, i vilken betydelse ordet faktiskt användes i språkbruket. Men 
även den språkliga härledningen kan tjäna att belysa föreställningens 
uppkomst och har då sin betydelse. Icke minst om >z”4 gäller detta. 


räk är en bildning av stammen >”>z4, som återfinnes i de 
främreorientaliska med hebräiskan besläktade språken. Ursprung- 
ligen synes räk varit en beteckning för det som fläktar och blåser. 
Dels betecknade za” det som fläktar kring människan, luftdraget, 
vindfläkten, vinden, och i denna betydelse levde 72/4 på israelitisk 
tunga, så länge hebräiskan talades." Dels betecknade zz den 
fläkt, som människan iakttager hos sig själv, fläkten som går in 


: I betydelsen »vind» förekommer zäst ofta. Gen. 3:8 betecknar rusk 
den palestinska sommareftermiddagens vind, vars fläktar medföra svalka. Andra 
ställen med betydelsen >»vind» äro Gen. 8:17; Ex. I0:13, 19; 14:21; Num. 
11:31; 2 Sam. 22:11; I Kon. 18:45; 19:11; 2 Kon. 3:17. I profetböckernas 
poetiska texter förekommer ziäet ofta i denna betydelse, t. ex. Jes. 7: 2; 17: 13; 
26: 18; 32: 2; Jer. 4: II, 12 om den brännande östanvinden från öknen; 22:22; 
Hes. 5:2, 13: II, 13; 17: 10; 27:26; Hos. 4: 19; 8: 7; 12: 2; Am. 4: 13; Jon. 1: 4; 
4:8; Hab. I: 11; Sak. 5:9; 6:5. Särskilt ofta förekommer »äze4t i betydelsen 
»vind» i den poetiska litteraturen, Psaltaren och Jobsboken, samt i Predikaren 
och Ordspråksboken. 
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och ut genom näsan eller munnen, andedräkten, fullständigare rä 
pe Ps. 33:6 eller räk appaiim Klag. 4:20. 

Hos alla varelser, som äga liv och rörelse, kunde denna fläkt 
iakttagas. När den försvann, dog människan eller djuret. Därför 
tänktes denna fläkt innebära livet. Den var livsfläkten, på vilken 
livet hänger. 


Ur betydelsen »vind» framgick betydelsen »väderstreck», som i synnerhet 
förekommer i de apokalyptiska synerna. I denna betydelse står ordet vanligen 
1 pluralis, 2izAöts, se Jer. 49:32, 36; Hes. 12:14; 17:21; 37:9; I Krön. 9: 24; 
Dan. 8:8; 11:4. 

' Omstridd är frågan, om den ursprungligaste innebörden av ziusk vant 
»vind» eller »andedräkt». I allmänhet tänkes ”ä24-föreställningen vara upp- 
kommen ur grundbetydelsen andedräkt, livsfläkt. Koeberle gör däremot gäl- 
lande, att ät ursprungligen betecknat vinden, blåsten, den häftiga utand- 
ningen, och att ordet först sekundärt börjat användas om andedräkten, Gottes- 
geist und Menschengeist im Alten Testament NKZ 1902 sid. 333, 334 f. Den 
ursprungliga beteckningen för den regelbundna andedräkten är enligt Koeberle 
ne$ämä, op. cit. sid. 333, Natur und Geist sid. 187 f. Samma uppfattning 
hävdar Aurelius, Föreställningar 1 Israel om de döda och tillståndet efter dö- 
den, sid. 71, 78 not 1. Gen. 7:22 nismat rich haiizm utgör enligt denna upp- 
fattning en blandform av det äldre »nismat haiizm Gen. 2:7 och räck haiiim 
1 P Gen. 6:17 och 7:15, Aurelius op. cit. sid. 77, jfr Gunkel: Genesis? till 
Gen. 7:22. Gunkel stryker Gen. 7: 22 7ä2k såsom glossa, Stave förmodar däri 
en rest av P, Första Mosebok eller Genesis sid. 59—060. 

nefämä är en bildning av nm, vars frändskap med det syriska 252” och 
det arabiska 2sm tyder på en grundbetydelse »sakta blåsa», »andas». lIakttagel- 
serna av fläkten utom människan och hos henne själv ligga alltså ytterst nära 
varandra. Att avgöra, vilken som är tidigast, är enligt min tanke mycket svårt. 
nesämä blev ett vanligt uttryck för andedräkten, men även räk har tidigt blivit 
en beteckning för denna. Att Gen. 6: 17 och 7:15 tillhöra P, utesluter icke 
att en gammal föreställning där kommer till uttryck. 

Koeberle framhåller riktigt, att 7z2& på de flesta ställen, där ordet före- 
kommer, har den rena betydelsen vind, Gottesgeist und Menschengeist im Alten 
Testament, NKZ 1902, sid 333. 2724 betecknar i betydelsen vind såväl »den 
svagare fläkten» som »den starkt blåsande vinden», Aurelius op. cit. sid. 71. 
Men ihågkommas bör dock, att rze4 i teofanierna gärna förekommer såsom 
en personifiering ej blott av stormvinden utan även av Jahves vredgade ande- 
dräkt och fnysning, och dessa betydelser ligga varandra alltså nära, se Ex. 
15:8, 10; 2 Sam. 22:16; I Kon. 19:11; Jes. 30: 28; 59: 19; Ps. 11:6; 18:16; 
148: 8. 

Att räeA alltjämt levde kvar i sin ursprungliga betydelse »vind» samtidigt 
med att ordet väl ägnade sig som uttryck för antropologiska och även för- 
djupade och innerliga religiöst-etiska föreställningar, är ett bevis för dess livs- 
kraft. Men därav förorsakades också en viss dubbeltydighet i ordet, som ej 
sällan vållar svårighet. 
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Andedräkten är, såsom Giesebrecht kort och klart anger denna 
betydelseutveckling hos zäu”t, »icke en rent fysiologisk företeelse 
hos människans eller djurens kroppar utan framför allt själva livets 
symptom och nödvändiga yttring. Därför kan rz”4, enligt en vanlig 
förväxling av symptom och orsak, bliva beteckning för livsagensen».' 
Liksom 72”/4-vinden icke kan ses men förnimmes genom sina verk- 
ningar, så kan icke heller 7z”/-livskraften ses, men den förnimmes 
genom sina yttringar, eller den märkes måhända snarare genom 
motsatsen till sin frånvaro. WVarhälst r2/4-livskraft finnes, där finnes 
liv, /kazzzm, men där rit flytt och är borta, finnes endast bäsär, 
»kött>, det kroppsliga utan liv. ät är alltså livsprincipen hos 
bäsär, det som ger liv och kraft åt bäsär, det i sig självt livlösa 
och svaga. 

Hos alla varelser, som äga liv och rörelse, finnes denna livs- 
zak, och till alla är den förlänad av Jahve, som skapat allt och 
giver liv åt allt. Redan i den jahvistiska skapelseberättelsen är 
livsfläkten knuten till den skapande Jahve, och även om den på 
detta ställe betecknas såsom sända, är själva tanken dock den- 
samma. Föreställningen om en för alla människor och över huvud 
alla levande varelser likartad utrustning med Jahves rut träffas 
överallt i de gammaltestamentliga urkunderna, och denna föreställ- 
ning är sig väsentligen lik överallt.” Alla levande varelser äga 
denna >”ä”As från Jahve i lika mått, och det gives ingen kvalitativ 
åtskillnad. Det är Jahves livs-rä”£, som finnes hos bäsär, och som 
gör detta till levande varelser. 

Därigenom att z7ä”s såsom livsprincip förbindes med Jahve, 
får den, liksom 7ä/-zatu& föreställningen över huvud taget, en 
innebörd av makt och höjes ännu mer över bäsär. Motsatsen 
mellan räk och bäsär blir på detta sätt, såsom Pedersen från något 
annan synpunkt betonat, icke vår västerländska motsats mellan 
själsligt och kroppsligt, såsom två helt skilda existensformer, utan 
motsatsen mellan kraft och svaghet.? 7474 hör samman med bäsär, 


t Die Berufsbegabung der alttestamentlichen Propheten sid. 124. 

? Det har sitt intresse att iakttaga, att den senare tidens religiösa utveck- 
ling icke undantränger denna föreställning. Tvärtom förekommer den alldeles 
särskilt i den efterexiliska poetiskt-religiösa litteraturen. Och liksom redan i 
de äldsta texterna förbindes Jahves livs-rze4 med tanken på Jahve såsom 
skaparen. 

3 Israel I—II sid. 104 f. 
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men är samtidigt mäktigare och starkare än detta, ty ras stammar 
från Jahve. Det är detta som är innebörden i vad Aurelius med 
rätta kallar »den religiösa färgningen» av föreställningen om livs- 
räk från Jahve. >»I bruket av ruach för att uttrycka livets för- 
handenvaro ligger synpunkten icke av livet i och för sig som ett 
naket faktum (nefesch) utan av livet såsom det i varje moment 
bäres av en gudomlig kausalitet.»' 

Från synpunkten av denna religiöst betonade, av Jahves mäk- 
tighet präglade livs-ra”& förstås bäst det jahvistiska stället Gen. 6: 3. 


Och Jahve sade: 

Icke skall min >r2/é förbliva 

i mänskan för beständigt, 

eftersom hon dock är kött; 

så vare deras tid ett hundra tjugu år. 


Ålderdomligheten av de föreställningar, som här komma till synes, 
erkännes allmänt. Innebörden av räz/47z är omstridd men fattas enklast 
så, att Jahves avsikt är att förkorta människans livslängd och att 
han därför icke kan låta sin livs-rz?4 förbliva i människan så länge 
som förut.” Mindre sannolikt är att tolka rz/z om ett gudomligt 
stoff, som är gemensamt för Jahve och »gudasönerna» och varav 
människan mot Jahves vilja blivit delaktig. 

Motsatsen mellan räk och bäsär såsom motsatsen mellan kraft 
och svaghet är, såsom Pedersen visat", innebörden även av det märk- 
liga stället Jes. 31: 3. Liksom det mänskliga är svagare än det gu- 
domliga, så är allt som är bäsär svagare än det som är rä”4. Det är 
icke lönt att förlita sig på det som är bSäsär, vill Jesaja säga sina 


t Föreställningar i Israel om de döda och tillståndet efter döden, sid. 79. 
Synpunkten framhålles även av Koeberle: Natur und Geist sid. 284. 

2 Denna uppfattning hävdas av Gunkel: Genesis? sid. 57; Aurelius: Före- 
ställningar i Israel om de döda och tillståndet efter döden sid. 77 not 2: 
Koeberle: Natur und Geist sid. 279 not I, sid. 283—284; Stave: Första Mose- 
bok eller Genesis sid. 53. 

3 En sådan uppfattning hävdas av Wellhausen: Die Composition des 
Hexateuchs und der historischen Biicher des Alten Testaments? sid. 306 f.; 
Giesebrecht: Die Berufsbegabung der Alttestamentlichen Propheten sid. 126 f.; 
Volz: Der Geist Gottes sid. 70 f. För att genomföra denna uppfattning nöd- 
gas emellertid Wellhausen och efter honom Giesebrecht tillgripa den osäkra 
utvägen att betrakta Gen. 6: 3 b såsom ett senare tillägg. Volz är på denna 
punkt mera försiktig, op. cit. sid. 71 not I. 

4 Israel I—II sid. 104. 
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landsmän, ty detta har icke makt att hjälpa. Endast det som är 
7ärht kan hjälpa och är värt att förlita sig på, ty det som är rut 
stammar från Jahve. Allt som är ”27 och allt som är 72”/ samman- 
fattas för Jesaja i Jahve. Den jesajanska utsagan står på ett högt 
skede av religiös utveckling, men därunder röjer sig den gamla 
föreställningen om livs-7z”4, som kommer från Jahve. 

Föreställningen om livs-ri”t från Jahve kommer till synes även 
i Hesekiels bild av huru det förskingrade folket får liv igen, Hes. 
37: I f. Såsom jag redan ovan framhållit, jfr sid. 66—67, behärskas 
den bildliga framställningen v. 5—6 av denna föreställning om livs- 
räk, medan vid övergången från bild till omedelbar profetisk ut- 
saga den profetiska föreställningen rä” zalue såsom Jahves reli- 
giöst-sedligt omskapande kraft bryter igenom, och här alltså samma 
föreställning möter som Hes. 36: 27. 

En egendomlig utformning har föreställningen om den av Jahve 
förlänade livs-rä”k fått i den högtidliga formelartade anropan av 
Jahve såsom »allt kötts andars Gud>, ””LJohe hä-ruhot I kol-bäsär, Num. 
16: 22; 27:16. Båda ställena tillhöra P och innehålla en anropan 
av Jahve såsom herre över alla människors liv att icke för den ene 
syndarens skull förgöra alla.” Jahve, som är upphovet till allt 
mänskligt liv, Sak. 12: 1, har också makt att förstöra det, Job. 12: 10.? 
Detta sker genom att Jahve tager tillbaka sin livs-rz”4, Job. 34: 14 f. 
och Ps. 104:29 f.' Att något saknar rä” är detsamma som att det 
saknar liv, Ps. 135: 17, Hab. 2: 19. Allt levande är underkastat den 
lotten, att dess livs-rz”A måste vända åter, Ps. 146: 4, Pred. 3: 19, 21. 


t Denna tolkning av stället ter sig för mig såsom den riktigaste. Volz 
finner även här ett »gudomligt stoff», ett >rz2/A-stoff», Der Geist Gottes sid. 49, 
ett »gudomligt livselement» op. cit. sid. 63, 73. Otto tolkar stället så, att det 
dominerande är »numen-ruach». Även "2 är till sitt väsen »numen-ruach»>. 
Motsatsen, som Jes. 31:3 röjer sig, är motsatsen mellan å ena sidan män- 
niskan-bäsär och å andra sidan »numen-ruach», som präglar även 'Z/, Profe- 
tische Gotteserfahrung, Aufsätze das Numinose betreffend, sid. 139. Otto för- 
biser dock, att, både i Jesajas egen, högre tankevärld och i den folkliga före- 
ställningsvärld, som skymtar fram därunder, det är Jahve som dominerar, och 
att räsk är den från Jahve stammande och av Jahves makt och väldighet 
präglade livs-rzet. Till Jes. 31:3 jfr ovan sid. 55. 

? Jfr Baentsch: Numeri, sid. 547. 

3 Stället är belysande för, huru under den senare tiden föreställningarna 
gå över i varandra, i det räe/t och 2efes här stå såsom synonymer, jfr ovan 
sid. 122. 

4 Jfr Gray: Numbers, sid. 203. 
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Enär det står i Jahves hand att »vår ras bevaras», Mal. 2: 15, 
kan genom olydnad mot Jahve människans livs-rä”4 äventyras. 
Därför gäller det att visa lydnad för Jahves bud, och profeten 
manar: »Tagen vara på eder räk» genom hörsamhet, Mal. 2: 15, 16-.' 


Ur »”at såsom beteckning för »livsfläkten>, livsprincipen hos 
de levande varelserna, utan vilken de äro blott kroppar, bäsär, ut- 
vecklades ordets antropologiska innebörd. Betydelseutvecklingen 
hos z7ä”k är analog med den som från samma utgångspunkt i före- 
ställningen om andedräkten såsom »livsfläkten»> äger rum hos effe”, 
men den antropologiska innebörd, som de båda orden erhålla, är 
icke fullt densamma. 2nefes blev beteckning för människan i dess 
helhet, såsom människoväsen. Enligt den jahvistiska skapelsebe- 
rättelsen, vari det gamla Israels antropologiska föreställningar komma 
till synes, inblåser Gud i den av stoftet danade människan en livs- 
fläkt, och härigenom blir hon en »&fes. Pedersen påpekar, att 
det icke säges, att människan fick en zefes utan att hon blev en 
nefes:? Det är människan i sin helhet, som betecknas såsom 
nefes. Israeliten skiljer icke såsom vi mellan själ och kropp, utan 
nefes betecknar hos människovarelsen det hela, »själen> såsom 
verksam helhet. 

zara däremot står för israelitisk uppfattning alltid i motsats 
mot bäsär, det kroppsliga, vars livande princip rak är. uk be- 
tecknar alltså enbart det själsliga hos människovarelsen, men icke 
det själsliga över huvud taget utan från en viss synpunkt. rz”/ 
bevarar även i denna antropologiska användning något av sin ur- 
sprungliga innebörd av fläkt, rörelse. 7a4 betecknar det som rör 
sig i zefes, »själen», och som sätter denna i rörelse. I rät såsom 
antropologisk föreställning ligger innebörden av drivande kraft. 
7uk är verksamhetsfyllt, aktivt, motoriskt. När räk driver, adb, 
handlar 2efes, själsvarelsen, Ex. 35:21. För att mannen skall 


' Så fattas bäst det egendomliga uttrycket »nismartam beruähkakem, jfr 
Deut. 4: 15; Jer. 17:21, se Nowack: Die kleinen Propheten? HK, Stave: Malaki, 
BF, 1922. 

” Av ett visst intresse är att iakttaga att även bibetydelsen doft, vällukt, 
utvecklades hos både nae/e och rut, i formen sösk. Att iakttaga en doft sker 
ofta genom att taga ett djupt andetag. 

3 Israel I—II sid. 67. nefes betecknar, i motsats mot risk och nefäma, 
alltid individen, jfr Aurelius: Föreställningar i Israel om de döda och tillståndet 
efter döden sid. 67 f., 73 f., Koeberle: Natur und Geist sid. 207. 
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utföra den önskade handlingen, måste först hans rä”4 »>uppväckas> 
därtill. När Jahve genom de assyriska konungarna ville straffa 
Nordriket, »uppväckte Israels Gud den assyriske konungen Puls ru” 
och den assyriske konungen Tillegat-Pilnesers 7zx/», I Krön. 5: 20. 
På samma sätt »uppväckte Jahve... Kores', Persiens konungs, ru» 
att anbefalla tempelbygget i Jerusalem, Esra 1: 1, 2 Krön. 36: 22, 
och till tempelbygget i Jerusalem drogo av exulanterna alla de 
åstad, »vilkas zärZ/ Gud uppväckte» därtill, Esr. 1: 5. I Jerusalem 
suppväcker» Jahve Serubbabels, översteprästen Josuas och »allt 
det kvarblivna folkets> 7ä/4t, så att de icke förbliva overksamma 
längre utan gripa sig an med tempelbygget, Hag. 1: 14. Denna 
antropologiska innebörd av männniskovarelsens motoriska kraft, som 
först måste sättas i rörelse för att den åsyftade handlingen skall 
utlösas, har zärk även 2 Krön. 21:16 och Jer. 51:1. 

Pedersen karaktäriserar i sin lärorika utredning av Israels före- 
ställningar om 2”n&efes, rat och les, »hjärtat>, både rut och J!eö 
såsom »själen som verkande kraft» samt finner skillnaden mellan 
räk och seb bestå däri, att >»medan hjärtat lika mycket är själens 
centrum och det innehåll som samlas om detta och bestämmer dess 
kraft, är anden mera ensidigt den rörda delen av själen». Hjärtat 
är »mera innehållsbetonat än »”2efes». »Hjärtat är själen i dess 
inre halt», beskaffenhet och värde. 7ä”4t »betecknar icke själens 
centrum, utan den kraft, som utgår från detta och omvänt verkar 
på det». Denna karaktäristik är riktig, men vad rä” beträffar — 
och väl även Zeb — bör ihågkommas, att zefes har en relation 
till bäsär som räk icke har. Både n”efes och rät stå i relation 
till bäsär, men 2nefes såsom den högre enheten och za såsom 
livande kraft. ”efes är även bäsär, under det räk icke är bäsär. 
Att »efes står i denna relation till jäsär är skälet till, att för 
israelitisk uppfattning en xefes kan dö, Dom. 16: 30, Hes. 13: 19, 


' Jfr ovan sid. 56 not I och Pedersen: Israel I—II sid. 71. Med utgångs- 
punkt från denna antropologiska uppfattning förstås även bäst ett sådant ut- 
tryck som »misstankens zz», Num. 5: 14, 30. Innebörden av räsk närmar 
sig här betydelsen »impuls», Gray: Numbers, sid. 50. En viss personifiering 
präglar här räk, men den föreställes dock knappast såsom en demonisk makt, 
mot Baentsch: Numen HK. 

2 Israel I—II sid. 71. 

3 Härpå beror det, att Israel tillskriver Gud 2zäz2&k och Zeb men däremot 
undviker att beteckna Gud såsom en n&efet. 
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eller dödas, Num. 31:19. Om 7irk säges däremot icke, att 
den dör: 

För den israelitiska uppfattningen höra även zefes livsyttringar 
med till 22/25 såsom helhet, och samma benägenhet att fatta aktivt 
och såsom helhet gäller även 72/4 När människan handlar, är 
hennes »”efes-kraft, hennes 724, med i handlingen och visar sig i 
denna. Handlingen är en yttring av den handlandes rä”Ak. VWVarhelst 
en handling övas, röjer sig den handlandes rä”4. Och där en mera 
ovanlig handling utföres, visar sig i denna en ovanlig rut. 

rar kom på detta sätt även att beteckna det medvetna, aktiva 
själslivet, »medvetandet>, hos människan. När den av törst ut- 
mattade Simson vid Lehi fann vatten och drack, »vände hans 
zark tillbaka, och han fick liv igen», Dom. 15:19. Sedan den 
egyptiske ynglingen, som anträffats på fältet medvetslös av tre 
dygns hunger och törst, fått vederkvicka sig med mat och 
dryck, »vände hans 724 tillbaka till honom>, I Sam. 30: 11 f. 
Med denna innebörd sammanhänger även bruket av »ir4 för att 
beteckna den själsligt fullt vakna och kraftiga livsföringen. Vid 
underrättelsen att Josef levde och att det gick honom väl i händer, 
»fick Jakobs rät åter liv», Gen. 45:27. En man som stadigt har 
sitt inre inriktat på en viss livsföring, har en »fast ra?k», Ps. 51: 12, 
jfr ovan sid. 109 f. Å andra sidan heter det om kanaaniterna, när 
bestörtning och förskräckelse för israeliterna förlamade deras hand- 
lingskraft, att »hos ingen stod räk fast», Jos. 2: 11, och »det fanns 
ingen >ä”4 mer kvar i dem>, Jos. 5: 1. När sorg eller grämelse 
borttager sinnets friskhet och handlingskraft, blir 7rä”4 »slagen>» och 
kraftlös, Ordspr. 15:13. Även slagen av förvåning kommer män- 
niskan sig icke något före. När drottningen av Saba fick se all 
prakten och rikedomen vid Salomos hov, »fanns ingen räk mer 
kvar i henne», I Kon. 10:5, 2 Krön. 9: 4. 


: Under den senare utvecklingen förlorade föreställningarna näfes, ruck, 
Zeb och »esämä ofta sin avgränsning mot varandra. Särskilt är detta fallet i 
den poetiskt-religiösa litteraturen. 2fämä drogs över till den rikare ”ri72t-före- 
ställningen, jfr ovan sid. 121 f. till Job. 32:8; 33: 4; 34: 14; 27: 3; 17: I, samt kom 
även att användas liktydigt med x2/&ef som beteckning för »varelse». Även 
skillnaden mellan 2zäze4 och nefes nivellerades, jfr Aurelius: Föreställningar i 
Israel om de döda och tillståndet efter döden, sid. 72, och likaså skillnaden 
mellan ät och /eb, se t. ex. Ex. 25: 2; 35: 21, 29. 

> Pedersen, Israel I—II, sid. 72 f. 
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Såsom inbegreppet av den inre handlingskraften och sinnes- 
styrkan förekommer 72/4 i uttryck för sinnesrörelser av olika art, 
som påverka denna inre handlingskraft. När Farao oroades av sin 
dröm, uttryckes detta så att »hans räk fick en stöt», Gen. 41: 8. 
Samma uttryck förekommer Dan. 2: 3 samt med hitpael av verbet 
Dan. 2:1. Missmodet, som förtager mannens dådkraft, består däri, 
att »hans 72k grämer sig», I Kon. 21:5. Tärande sorg är en 
»rä”k-sorg», Gen. 26: 35; Sv. Kbl. översätter träffande »hjärtesorg». 
Lika främjande för livsföringen som en saktmodig tunga är, lika 
frätande är en vrång tunga, ty hon vållar »skada på 72/4», Ordspr. 
15:4. En »bruten 72/7» är för mannen såsom om märgen i hans 
ben förtvinar, Ordspr. 17:22. »Bedrövad i sin rä» är den över- 
givna kvinnan och behöver i sin hjälplöshet en räddare, Jes. 54: 6. 
» Slocknande> är räk hos de sörjande i Sion, Jes. 61: 3, men när 
denna >ä”4s av Jahve bytes i högtidskläder (och glad »rz”/), få de 
kraft att uppbygga de öde orterna, v. 4. 

Såsom beteckning för den drivande själskraften kommer rät 
även att uttrycka den inre sedliga halten, som bestämmer livet. 
Högmod hos mannen består däri att hans rät är hög, Ordspr. 
16: 18, Pred. 7: 8, men om hans 7äz”4 är »låg», så är han ödmjuk, 
Jes. 57: 15, Ordspr. 16: 19; 29:23. Om mannens »räu”k är »trofast>, 
döljes den anförtrodda hemligheten, Ordspr. 11: 13, och om i hans 
rak icke finnes svek, handlar han icke vrångt, Ps. 32: 2. 

Såsom beteckning för den inre drivkraften hos människan 
övergår »ark till att beteckna hennes inre väsende i allmänhet, 
gärna med betoning av den större kraft och förmåga, som röja sig 
hos den ene eller andre. Så fattas za”sZ 2 Kon. 2:9, där Elisa 
såsom den främste av Elias nebiim beder denne: »Må en dubbel 
arvslott av din zä”& falla mig till», och 2 Kon. 2: 15, där nebiim 
betyga om Elisa: »Elias äg vilar på Elisa»? Såsom uttryck 
för människans inre väsen differentieras 7räa”4 etiskt såsom ond eller 


> Ifr Aurelius: Föreställningar i Israel om de döda och tillståndet efter 
döden, sid. 81. 

? Det förefaller mig säkrast att i räzes på dessa båda ställen finna ett 
uttryck för människans zze4. Men samtidigt ligger nära till hands föreställ- 
ningen om Jahves zäsk, som visar sig i mäktiga mäns ovanliga gärningar. 
Måhända skulle den »>ä24-föreställning, som här kommer till synes, kunna be- 
tecknas såsom en övergångsform mellan den schofetiska föreställningen om 
Jahves ät och räk såsom beteckning för människans ande. 
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god, och det är i denna bemärkelse av 7ä”k, som Jahve >»prövar 
andarna», Ordspr. 16: 2. 

När den religiösa uppfattningen individualiseras och fördjupas, 
blir 7ä”& ett fullare uttryck för det inre, religiöst-sedliga väsendet, 
som präglar människans hela vandel och livsföring. Detta inre 
väsende är Jahves gåva. Det är Jahve som giver, nätanr, »en ny 
za» i människans bröst och därmed ger henne ny religiöst-sedlig 
kraft, Hes. 11: 19; 36: 26, jfr ovan sid. 67 f. Men en vrång »äh 
leder vilse, Hes. 13:3, och avfällighet mot Gud beror därpå, att 
»rärk icke är trofast», Ps. 78:38. Åt de ödmjukas rä” giver Jahve 
liv, Jes. 57:15, och han vill icke ständigt förtörnas, »eljest skulle 
deras >7ä”gs försmäkta», v. 16. Till den som är »slagen i sin rä» 
skådar Jahve ned med förbarmande, Jes. 66: 2. Särskilt i psal- 
merna betecknar rät ofta människans inre religiöst-sedliga väsen. 
Jahve frälsar dem som äro »knäckta i sin 7är/» och i sin nöd 
själva intet mera förmå, Ps. 34: 19. En »förkrossad räk», som ej 
gör det möjligt att själv orka längre, är för Gud ett välbehagligt 
offer, Ps. 51: 19. Den botfärdige beder Gud giva sig en »fast ru”k>, 
som frimodigt går det rättas väg, och en »villighetens 747», som 
håller honom religiöst-sedligt uppe, Ps. 51: 12, 14, jfr sid. 109 f. Den 
anfäktade och förtvivlade klagar: »min 22 försmäktar», Ps. 77: 4; 
142: 4; 143:4, eller »min 724 förgås», Ps. 143: 7. Med de religiöst- 
sedliga frågorna sysslar oroligt psalmistens rät, Ps. 77:7, jfr Jes. 
26:9. Och i Jahves hand befaller han trosvisst sin räk, Ps. 31: 6. 
På detta senare ställe skimrar den ursprungliga betydelsen livs-ra”/ 
tydligt igenom”, men >rä”/4 betecknar därjämte något högre, »anden» 
hos människan i ungefär samma religiöst-antropologiska betydelse, 
vari vi använda ordet. 

Om människans »ande» användes >rä”/4 på liknande sätt i Jobs 
bok. Den hårt prövades rät »tränger» honom att tala, Job. 32: 18, 
och hans äs är i ångest, Job. 7: 11, jfr ovan sid. 123. 

: Ingen demonologisk föreställning om olika andeväsen ligger i detta 
rähöot. Först i efterkanonisk tid förekommer pluralisformen, och då maskulin, 
7rilt7n, såsom benämning på ett slags demoner, Aurelius: Föreställningar i 
Israel om de döda och tillståndet efter döden sid. 74, Baudissin: Feldgeister, 
PRE VI: 16. 

? Jfr Gunkel: Die Psalmen, Göttingen 1925, HK. 

3 Till följd av det gamla Israels naivt antropomorfiska sätt att föreställa 


sig gudomen, överflyttades på denna i allmänhet de antropologiska föreställ- 
ningarna och därvid även föreställningen om »räsh. Även på detta stadium 
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visar sig dock, såsom ovan påpekats, Israels fina känsla för vad som skiljer 
gudomen från människan. Gud har icke samma relation till det kroppsliga, 
dbäsär, som människan, och därför överflyttas på honom icke n2/e5-föreställ- 
ningen men väl »2zs2/-föreställningen och /ed-föreställningen. Genom nafs: Jes. 
42:1 betecknas icke Gud som en nefes-varelse, utan 2efes närmar sig här 
betydelsen själv. I denna antropomorfiska användning behåller 72/4 sin inne- 
börd av verksam kraft. Och enär »n2&/e-föreställningen saknas i fråga om 
Gud, komma zäek och eb att övertaga nefes-funktionerna i den antropomor- 
fiska gudsföreställningen. Detta innebär, att ”äzek får större betydelse för 
gudsföreställningen än i sin antropologiska användning. Och då därtill !eö 
förlorar det mesta av sin vikt vid övergången från antropologisk till antropo- 
morfisk användning, kommer för gudsföreställningen äs att få den största 
betydelsen. Till sist kommer genom denna utveckling Gud att betraktas från 
synpunkten av ”äek. 

Även i sin antropomorfiska användning bevarar za sin innebörd av 
verksam kraft. Enär Gud uppfattas såsom till sitt väsen vilja, kommer dock 
rusk att beteckna blott den kraft, som utgår från Gud och framkallar verk- 
ningar utanför honom. Sin innebörd av motorisk kraft har räk kvar, men 
icke inom, endast utanför Gud. Gud själv är till sitt väsen verksamhetsmättad 
kraft och behöver icke av sin 7äe4 bringas att handla. 

Vidare bevarar räsk även i gudsföreställningen enhetligheten av kraft och 
dennas yttring. Liksom människans räze4 är även Guds 7224 närvarande i sin 
verksamhetsyttring. Varhälst sådant sker, som går utöver måttet för det van- 
liga mänskliga, där röjer sig en verkan av Guds zäzet, där är Guds rät. 


X. 


Profetiskt-evangeliska och ekstatiska drag hos det 
nytestamentliga zveöpa. 


Vår undersökning är framme vid den tidpunkt, där de kano- 
niska gammaltestamentliga skrifternas vittnesbörd upphöra. Det 
vore gagneligt att följa 7z24-föreställningarna i Israel in på den 
efterkanoniska och nytestamentliga litteraturens tidsskede, men detta 
skulle föra utöver ramen av den uppgift som jag tagit mig före, 
och jag slutar därför med en kort blick framåt. 

Inom den efterkanoniska judendomen blir den hypostaserade 
räk hak-kodes ett betydelsefullt teologiskt begrepp och får ej 
sällan personlig innebörd. Uppfattningen såsom hypostas och såsom 
person glida hos rabbinerna omärkligt över i varandra. Genom 
benämningen räk hak-kodes eller rakt föda avgränsas den från den 
senare tidens talrika, demonologiskt orienterade andeföreställningar.' 

När under den senare judendomen Gud starkt transcenderats 
och avlägsnats ur det omedelbara händelseförloppet i världen och 
såsom 3mä, »>»Namnet»>, och 32azzä, >Himmelen>» ingen direkt be- 
tydelse har för den religiösa erfarenheten, kommer hans världs- 
styrelse att förmedlas av mellanväsen, och såsom ett sådant före- 
ställes rät hak-kodes och blir en teologisk storhet med ungefär 
samma funktioner som änglarna, s'£ixä: »>Boendet»>, och memnmrä: 
»Ordet>. 

Till räk hak-kodes knytes den heliga inspirationen hos gångna 
tiders gudsmän, och liksom änglarna förmedlar den gudomliga up- 
penbarelser om förborgade ting och förutsägelser om det kom- 
mande. En karakteristisk funktion, som räk hak-kodes vidare er- 
håller, är att uppträda såsom förebedjare inför Guds tron. Såsom 
inspirationsprincip står rak hak-kodes emellanåt synonymt med 


Jfr Volz: Der Geist Gottes sid. 184. 
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Sekinä och säges liksom 3'£znxä vila på den därtill värdige. Fränd- 
skapen med föreställningen om Ordet visar sig däri, att det hypo- 
staserade däbär, såsom uttryck för den gudomliga uppenbarelsen 
senare betecknat med terminus technicus »em7ä, i targumiska texter 
emellanåt ersätter de kanoniska texternas zär/tt Likaså visar sig 
en frändskap med Ordet däri, att sedan 7äuh hak-kodes såsom 
inspiratorisk princip upphört att göra sig förnummen i och med 
det att inga skriftprofeter mera framträda, den efterträdes av den 
vid särskilda tillfällen uppenbarade himmelska rösten, 6bat kol. 

Det är icke heller ägnat att förvåna, att vissa beröringspunkter 
också finnas mellan de båda starkt hypostaserade föreställningarna 
ruh hak-kodes och /Atokmä, »Visheten», Redan Dan. 5: 11 före- 
kommer den heliga rä”4s nära förbunden med /okmä, Vishet. Det 
till hednisk omgivning transponerade uttrycket »heliga gudars rutt» 
återger nämligen den genuint judiska föreställningen »helig[a gu- 
dars] 22»? Volz förmodar riktigt, att »det religionshistoriskt 
yngre och snävare begreppet Vishet utrustats med drag av det 
äldre och vidare begreppet Ande». 

För det nytestamentliga tå nvcöpa tå Äyvov äga de gammal- 
testamentliga 2”2”/4-föreställningarna sin stora betydelse. Visserligen 
får icke problemet ställas så, som om de nytestamentliga mvedpa- 
föreställningarna kunde utan vidare betraktas såsom en fortsättning 
av de gammaltestamentliga »7z”/4-föreställningarna. Mellan de gam- 
maltestamentliga kanoniska skrifterna och de nytestamentliga ligger 
judendomen, varjämte inflytelser ur den hellenistiska världen måste 
medräknas. Såsom en överdrift måste det dock betecknas, när 
Leisegang ensidigt söker även de synoptiska andeföreställningarnas 
ursprung i senantiken." Och Gunkel betonar med rätta, att frågan 
om judendomens och hellenismens inverkan på de nytestamentliga 
föreställningarna om anden icke har avgörande betydelse, »enär vi 
vid föreställningen om andeverkningarna hava att göra med en 
urgammal hebräisk eller kanhända ursemitisk föreställning». På 


t Volz: Der Geist Gottes, sid. 186. 


"Jfr ovan sid. 87 samt Gunkel: Die Wirkungen des heiligen Geistes, 
sid. 18. 

3 Der Geist Gottes sid. 190. 

4 Pneuma Hagion, Der Ursprung des Geistbegriffs der synoptischen Evan- 
gelien aus der griechischen Mystik, Leipzig 1922. 

5 Die Wirkungen des heiligen Geistes, Göttingen 1888, sid. 4. 
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samma sätt framhåller Hehn, »att även den gamla Orienten och fram- 
för allt Gamla Testamentet bjuder mycket beaktansvärda underlag 
för de senare andeföreställningarna, som obetingat måste med- 
tagas för att fullt förstå de senare tankarna». 

Av största vikt är beträffande de nytestamentliga nvedpa-före- 
ställningarna den iakttagelsen, att enligt evangeliernas vittnesbörd 
Jesus själv aldrig grundar sin sändning i världen på Andens verk- 
samhet eller på någon särskild nvedpa-utrustning. Detta drag är 
gemensamt för synoptikerna och Johannesevangeliet. Därtill kom- 
mer, att han enligt det synoptiska vittnesbördet sällan talar om 
Anden. Blott i ett enda fall sätter han, enligt Matt. 12:28, sin 
verksamhet att helbrägdagöra sjuka i samband med nyeöpa Jeod. 

Några andra utsagor visa, att Jesus delade sin tids pneumato- 
logiska föreställningar. Enligt Mark. 3:29, Matt. 12: 31—32 och 
Luk. 12:10 samt Luk. 11:13 anknyter Jesus till den judiska före- 
ställningen om den hypostaserade rut hak-kodes. Enligt det sist- 
nämnda stället, Luk. 11:13, förband Jesus räk hak-kodes med 
Fadren i himmelen såsom given av honom. Mark. 12:36 och 
Matt. 22:43 möter oss i Jesu mun den hypostaserade föreställ- 
ningen om ät såsom inspiratorisk princip. En säregen utform- 
ning av samma föreställning, vittnande om Jesu levande uppfattning 
av den inspiratoriska räk, kommer till synes Matt. 10: 20, Mark. 
13: 11 och Luk. 12:12. Det förstnämnda av dessa ställen är tyd- 
ligast och visar genom uttrycket »eder Faders 72”/n», att Jesus på 
Fadren i himmelen överför profetismens räk gjalu&2. Liksom pro- 
feterna kände sina utsagor komma från Jahve genom hans 7ä”4, 
skulle lärjungarna känna att vad de skulle säga gavs dem av deras 
himmelske Fader genom hans »2/4. 

Oftare förekommer Anden i evangelisternas utsagor om Jesus. 
Hans liv med dess underbara tilldragelser och hans verksamhet i 
ord och gärningar tolka evangelisterna medelst föreställningen om 
den gudomlige, helige Anden, vari Guds kraft yttrar sig. Av vikt 
är emellertid iakttagelsen, att ingenstädes i evangelisternas till Jesus 
knutna ande-utsagor något ekstatiskt moment antydes, varken i 
synoptikerna eller i Johannesevangeliet. Inga glossolaliska fenomen 
tillskrivas Jesus, och inga ekstatiskt-pneumatiska drag i hans bild 
ens antydas. Anden är här ett uttryck för övermänsklig kraft 


1 Zum Problem des Geistes im Alten Orient und im Alten Testament, 
ZAW 1925, sid. 212. 
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eller för den starkaste och innerligaste religiösa och sedliga kraft. 
Detta gäller även Fjärde evangeliets avskedstal till lärjungarna, 
vari nTvsÖpa-utsagor förekomma rikligare än i synoptikerna och i 
Fjärde evangeliet för övrigt. 

Sparsamheten i evangelisternas teckning av nveöpa i Jesu liv 
och förkunnelse är säkerligen riktigt träffad. Liksom Israels största 
profeter starkt kände Guds verksamma kraft sig nära och ej be- 
hövde mer än denna erfarenhet, så levde Jesus i vissheten att 
Fadren är nära och alltjämt verkar, och han behövde därför icke 
något annat. Han hade Gud, och därför behövde han icke 72/4. 

För Jesus hade föreställningen rutt hak-kodes icke samma be- 
tydelse som för hans evangelister och i allmänhet hans judiska sam- 
tid. Jesus erinrar om de stora profeternas omedelbarhet inför Jahve 
och hans »ä”s. Men utöver profeterna går Jesu visshet om Fadren 
och Fadrens 7ät, och sin särställning gentemot sina lärjungar 
röjer han även därigenom, att han aldrig talar om Fadrens rä” 
såsom verksam hos honom själv utan endast såsom given åt hans 
lärjungar. 

Även Paulus och Apostlagärningarna känna td zveöpa (tod 
Jeod), tvedpa Isodö, tvedpa äÄyrov, såsom Guds närvarande, mäktigt 
verkande religiöst-sedliga kraft, som yttrar sig i det kristna tros- 
och helgelselivet. Nära denna zvedpa-föreställning stå för Paulus 
Tvedpa NKpiotoö Rom. 8:9, tå tvedöpa xvpiov 2 Kor. 3:17 och tå 
Tvedpa ”Ingod Xpiotod Fil. 1: 19, jfr tå nveöpa ”Inocod Apg. 16: 7, 
vilka likaså förbindas endast med det kristna tros- och helgelselivet 
och uttrycka den uppståndne och levande Herrens verksamt när- 
varande kraft, jfr »Herren är Anden», 2 Kor. 3:17. I hela detta 
komplex av nya, paulinska nysdpa-föreställningar spåras liksom i Jesu 
och evangelisternas andeföreställningar innebörden av religiöst-sedligt 
verksam kraft" och så till vida går detta paulinska föreställnings- 
komplex liksom Jesu och evangelisternas andeföreställningar, genom 
förmedling av judendomens hypostaserade räk hak-kodes, tillbaka 
till den profetiska rä hi-galnue-föreställningen. 


: Betecknande nog är det väsentligen med detta komplex av paulinska zvgöpe- 
föreställningar Viotti sysslar i sin undersökning Kristus och Anden, Uppsala 1910. 

> Endast väsensdraget av religiöst-sedligt verksam kraft har jag här i 
sikte. I övrigt finnas stora olikheter, exempelvis den olika innebörden i den 
paulinska motsättningen zxvgdpa-såpö och den gammaltestamentliga motsättningen 
räuak-bäsar. 


II— 2639. SS. Linder. 
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Men hos Paulus och i Apostlagärningarna möter dessutom en 
annan yedua-föreställning, som är förenad med ekstatiska och 
glossolaliska fenomen. Denna zysöpa-föreställning betecknas märk- 
ligt nog endast såsom 3 zycdpa eller, särskilt i Apostlagärningarna, 
såsom 14 zvsdpa 74 Ävov, och aldrig såsom Guds, Kristi eller Herrens 
zTvedpa. Karakteristiskt är, att denna zyedpa-föreställning möter i de 
paulinska brev, som äro riktade till församlingarna i Mindre Asien, den 
orgiastiska ekstasens urgamla hemort', och det närbelägna Grekland. 
Paulus intager till denna zvedpa, även om han berömmer sig av 
att själv äga dess verkningar, I Kor. 14: 6, 18, en viss försiktig 
och reserverad hållning, och han är angelägen att betona den pro- 
fetiskt-evangeliska zvcdpa2-föreställningen såsom religiöst-etiskt högre 
och värdefullare samt att till denna senare så fast som möjligt 
binda den ekstatiskt-glossolaliska zvedpa. Denna strävan kommer 
till synes i Pauli upprepade försäkran: » Allt detta verkar den samme 
ene Anden», 1 Kor. 12: I1, jfr v. 4, 7, 13. Genom att de ny- 
omvända framför allt vinnlägga sig om det kristna tros- och helgelse- 
livets andeverkningar, skulle de orgiastiskt-ekstatiskt-glossolaliska 
andeverkningarna hindras att utveckla sig självständigt och däri- 
genom gå till överdrift och komma det kristna livet att urarta. 

Vad Samuel en gång betydde för det gamla Israel, då han 
vid mötet med den kanaaneisk-syriska orgiastiska ekstasen med 
riktig religiös instinkt ledde den nya rörelsen in i jahvismens ström- 
fåra och därmed gav inriktningen åt den följande religiösa utveck- 
lingen, som lät nabiismens kraftfyllda, orgiastiskt-ekstatiska 2v/ 
uppgå i Jahves rät, det gjorde för den unga kristendomen Paulus, 
när han med säker religiös uppfattning mötte sin tids »nabiism>, 
den ekstatiskt-glossolaliska 7veöpa-fromheten, som lik ett starkt 
men grumligt källsprång vällde fram ur den nykristna marken, och 
oupplösligt sammangöt dess ekstatiska ztveöpa med Jesu frälsnings- 
verk och »Fadrens Ande». Pauli pneumatologiska betydelse för den 
unga kristendomen var inriktningen mot det djupast personliga re- 
ligiöst-etiska fromhetslivet, som utan att stöta bort den ekstatiska 
nvedua-fromheten så småningom tämjer dess överdrifter och leder 
dess kraft in i det personliga gudslivets av profeterna och rikast 
och fullast i evangeliet utformade fåra. 


' Jfr ovan sid. 23, 28. 
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jungar 35. 

Nabiismens i Israel ursprung 18, 20, 22, 
23, 24. 

Nabuistisk och klassiskt-profetisk före- 
ställning om rick iahu&2 51. 
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